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VORWORT ZUR 1. AUFLAGE 


(won! sich die abendländische Wissenschaft seit 
einhundertfünfzig Jahren um die Erforschung der 
Philosophie der Inder bemüht, haben bisher nur wenige 
Denker des Westens den metaphysischen Systemen des 
Gangeslandes gebührende Aufmerksamkeit geschenkt. 
Dies hat seinen Grund zum Teil darin, daß viele von 
ihnen auch heute noch unbewußt dem Einfluß des mit- 
telalterlichen Weltbildes unterliegen, für welches die 
um den Mittelmeerraum erwachsene Kultur das Maß 
der Dinge darstellt und das geistige Leben des süd- 
lichen und östlichen Asien diesem nicht gleichwertig und 
deshalb nur von vorwiegend ethnographischem Inter- 
esse ist. Teilweise mag es aber auch daran liegen, daß} 
die vortrefflichen Arbeiten über indische Philosophie, 
die wir ın unserer Sprache besitzen, mehr oder weniger 
ındologische Kenntnisse voraussetzen und deshalb nicht 
ın dem Umfange im Kreise philosophisch Interessierter 
Verbreitung gefunden haben, die ihrer Bedeutung nach 
zu wünschen gewesen wäre. Ich glaube deshalb einem 
Bedürfnis zu entsprechen, wenn ich in dem vorliegen- 
den Werke ein elementares Einführungsbuch vorlege, 
das jeden philosophisch Gebildeten in den Stand setzen 
soll, ein Bild vom Werden und Wesen des metaphysi- 
schen Denkens der Hindus, Jainas und Buddhisten zu 
gewinnen und das ıhn mit dem notwendigen Rüstzeug 
versieht, um Spezialarbeiten oder Übersetzungen indi- 
scher Werke studieren zu können. Ich habe deshalb ın 
der Einleitung und in den Schlußkapiteln das Verhalt- 
nis der indischen und abendländischen Philosophie zu 
einander von den verschiedensten Gesichtspunkten aus 
behandelt, in der Erwägrıng, daß es immer empfehlens- 
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wert ist, an Bekanntes anzuknüpfen und von dort aus 
den Anschluß an das Neue und zunächst Fremdartige 
zu gewinnen. 

Die Arbeit selbst gliedert sich in drei Hauptteile: 
im ersten gebe ich einen Überblick über die dreitausend- 
jährige geschichtliche Entwicklung des philosophischen 
Denkens der Inder, im zweiten umreiße ich ihre großen 
metaphysischen Systeme der klassischen und nachklas- 
sischen Zeit und im dritten stelle ich im Wege einer 
Gesamtübersicht die verschiedenen Lösungsversuche 
nebeneinander, welche die großen weltanschaulichen 
Probleme gefunden haben. Dieses Vorgehen hat den 
Vorteil, daß dieselben Fragen und Tatsachen in ver- 
schiedenen Zusammenhängen und unter verschiedenen 
Aspekten erörtert werden und so eine weitgehende Er- 
läuterung und Klärung finden können. Durch eine ta- 
bellarische Übersicht der Hauptlehren der großen Sy- 
steme, durch eine vergleichende Zeittafel der Geschichte 
der indischen und abendländischen Philosophie und 
durch ein ausführliches Register, das alle wichtigeren 
Sanskrit-Termini umfaßt, hoffe ich den Zugang zu dem 
schwierigen Verständnis indischer Weisheit nach Kräf- 
ten weiter erleichtert zu haben. 

Inhaltlich berührt sich das vorliegende Werk viel- 
fach mit meinem Buche über die „Entwicklungsstufen 
indischen Denkens“. Während ich mich ın diesem jedoch 
in erster Linie an Fachgenossen wandte und neue For- 
schungsergebnisse vorlegte, versuche ich hier die dort 
gewonnenen Ergebnisse für einen weiteren Kreis frucht- 
bar zu machen. Dabei habe ich die Anregungen und 
Verbesserungen, welche E. Abegg, F. Edgerton, F. O. 
Schrader und P. Tuxen gelegentlich ihrer Besprechung 
dieses Buches gegeben haben'!, dankbar benutzt und 


— 


* E. Abegg in „Deutsche Lit. Ztg.“ 64 (1943) Sp 3.—8.; F.Ed- 
gerton J.A.O.S. 61 p 291; F.O Schrader ZDMG 96 (1942) 
p. 369—378; P. Tuxen Or. Lit. Ztg. 46 (1943) Sp. 241—244. 


Vorwort xI 


meine Anschauungen in einigen Punkten berichtigt und 
erneuter Prüfung unterzogen. 

In Indien erscheinen Religion und Philosophie seit 
alters aufs engste miteinander verbunden. Für eine 
zureichende Darstellung der indischen Philosophie ist 
deshalb eine umfassende Kenntnis der religionsgeschicht- 
lichen Entwicklung unerläßlich. Von einer ins einzelne 
gehenden Darlegung der letzteren glaube ich jedoch an 
dieser Stelle absehen zu können, weil ich in meinem in 
der gleichen Sammlung erschienenen Werke „Die Reli- 
gionen Indiens“ alles Erforderliche hierüber gesagt 
habe, so daß ich hier auf diese Arbeit verweisen kann. 


Tübingen, Anfang 1948 


Helmuth von Glasenapp 


VORWORT ZUR 2. AUFLAGE 


Für die neue Ausgabe habe ich das Buch einer Durchsicht 
unterzogen, um ihm die durch fremde und eigene Arbeit er- 
zielten Fortschritte zugute kommen zu lassen. Vor allem bin 
ich darum bemüht gewesen, die wichtigeren literarischen Neu- 
erscheinungen zu berücksichtigen und die auf meinen letzten 
Reisen ın Indien und Ostasien gewonnenen Erkenntnisse 
auszuwerten. 


Tübingen, im Herbst 1958 


Helmuth von Glasenapp 


ZUR AUSSPRACHE DER INDISCHEN WÖRTER 


Die Vokale ä, :, ü, sowie e, 0, ai, au sind stets lang. 
Die Konsonanten werden wie im Englischen gespro- 


chen, (c steht für englisch „ch“) 


c wie deutsches „tsch“ (Candra sprich Tschandra) 
I % e „dsch“ (Jaina „ Dschaina) 
Ss. a „SS (Sansära „ Ssanssära) 
sh „, e „sch“ (Shiva „ Schiwa) 
Vo, > „w“ (Veda » Weda) 
yo ) (Yoga »„ Joga) 


Das Ah in indischem bh, ch, dh, gh, jh, kh, ph, th ist als 
ein deutlich hörbarer Laut zu sprechen (,„Buddha“ sprich: 
„Budd-ha‘). Die Betonung richtet sich nach der Quanti- 
tät der Vokale. Der Ton wird so weit als möglich zu- 
rückgezogen, und zwar bis zur drittletzten Sılbe, wenn 
die vorletzte kurz ist (Varuna, Sarasvati, Shankara); ist 
dıe vorletzte Silbe von Natur oder durch Position, 
d. h. durch folgende Doppelkonsonanz lang, so trägt 
sie den Ion (Mahävi'ra, Govinda). 


EINLEITUNG 


INDISCHE UND ABENDLÄNDISCHE 
PHILOSOPHIE 


1. Die geistesgeschichtlichen Berührungen 


I): indische Philosophie wurde im Abendlande zu- 
erst den Griechen bekannt!. Die Angaben, daß 
Lykurg, Pythagoras, Demokrit, Phaedon und Aristote- 
les Indien bereist und von den Indern gelernt hätten, 
sind freilich von zweifelhaftem Wert und ebenso bleibt 
es fraglıch, ob die bei dem Musiker Aristoxenos (blühte 
um 300 v. Chr.) überlieferte Anekdote eine geschicht- 
liche Grundlage hat, nach welcher Sokrates in Athen 
mit einem Inder zusammengetroffen sein soll. Unsicher 
isst auch die Nachricht, daß Plato die Absicht gehabt 
hat, nach Indien zu gehen, aber durch die Kriegsver- 
hältnisse an der Ausführung dieses Planes verhindert 
wurde. Sicher ist hingegen, daß griechische Philosophen 
auf dem Alexander-Zuge mit indischen Weisen in Ver- 
kehr getreten sind; Onesikritos, ein Offizier Alexanders 
und Schüler des Kynikers Diogenes, berichtet uns selbst 
von seinem Zusammentreffen mit indischen Asketen. 
Einer von diesen, Kalanos, schloß sich dem Heere 
des Königs an und ließ sich später in Persien unter Ent- 
faltung größten Pompes vor versammeltem Heere auf 
einem Scheiterhaufen lebendig verbrennen. Sein Flam- 
mentod ist Gegenstand vieler Kommentare gewesen*. 

Im Gefolge Alexanders befanden sich auch der De- 
mokriteer Anaxarchos und sein Freund Pyrrho von 
Elis. Nach Diogenes Laertius (9,63) soll Pyrrho später 
einsam gelebt haben. Es soll ihm nahe gegangen sein, 
alser einen Inder den Anaxarchos schmähen hörte, weil 
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dieser, statt andere durch Belehrung zu bessern, anı 
Königshofe diente. Da Pyrrho seine skeptische Zurück- 
haltung auch im praktischen Leben betätigte, indem er 
die Gleichgültigkeit gegen das Dasein und die Gemüts- 
ruhe als das Ziel des Weisen bezeichnete, ist mehr- 
fach vermutet worden, daß in Indien empfangene An- 
regungen für die Ausbildung seiner Lehre mitbestim- 
mend gewesen sind. Es wäre dabei aber weniger an 
buddhistische Einflüsse zu denken, als an solche einer 
älteren Form des indischen Skeptizismus, von der uns 
der buddhistische Kanon Kunde gibt?. 

Die Hauptquelle, aus. welcher die Antike ihre In- 
dienkenntnis schöpfte, war das uns nur in Fragmenten 
erhaltene Buch des Megasthenes, der 302—291 als 
Gesandter des Seleukos Nikator am Hofe des indischen 
Königs Candragupta (Sandrokottos) weilte. Er spricht 
von zwei Arten von indischen Weisen, den Brahmanen 
und Sarmanen; unter letzteren sind nicht, wie man ge- 
meint hat, nur buddhistische Mönche zu verstehen, son- 
dern die verschiedensten Arten von Asketen, wird doch 
auch ım Päli-Kanon der Ausdruck „samanabrähmanä‘“ * 
auf Angehörige nichtbuddhistischer Sekten angewen- 
det. Über die Lehren indischer Philosophen macht Me- 
gasthenes einige Angaben, doch ist es schwierig, diese 
auf bestimmte indische Systeme zurückzuführen. 

Hegesandros® berichtet, daß Candragupta’s Sohn Ami- 
trochates (Amitraghäta, bekannter als Bindusära) den 
Antiochos Soter gebeten habe, ihm süßen Wein, getrock- 
nete Feigen und einen griechischen Sophisten zu sen- 
den. Antiochos soll ihm aber geantwortet haben, auf 
den letzteren müsse er verzichten, da es nach griechi- 
schem Gesetz nicht möglich sei, Sophisten zu verkaufen. 
Steckt in dieser Nachricht ein wahrer Kern, so würde 
sich jedenfalls daraus ergeben, daß man in Indien 
etwas von griechischer Philosophie gehört hatte. 

Der Sohn dieses indischen Herrschers, Ashoka (273 bis 
232), rühmt sich in seinem dreizehnten Felsenedikt, 
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Sendboten des Buddhismus zu Antiochos Theos von 
Vorderasien, Ptolomäus Philadelphos von Ägypten, 
Antigonos Gonatas von Makedonien, Magas von Ky- 
rene und Alexander von Epirus gesandt zu haben; 
über die Schicksale dieser Missionen ist jedoch nichts 
Näheres bekannt. In der späteren Zeit hören wir dann 
von gräko-indischen Königen, die im nordwestlichen 
Grenzgebiet herrschten und indische Götter verehrten. 
Der bedeutendste von ihnen, Menander, der um 150 v. 
Chr. in Kabul regierte, erscheint in dem Päli-Werk 
„Die Fragen des Milinda“ in Unterredungen mit dem 
buddhistischen Mönch Nägasena. 

In der römischen Kaiserzeit waren die Beziehungen 
Indiens zum Westen sehr rege, wıe die römischen Mün- 
zen beweisen, die man in Südindien gefunden hat. Un- 
ter Augustus kam ein indischer Asket Zarmanochegas 
(Shramanäcärya, „Meister der. Bettelmönche‘?) mit 
einer indischen Gesandtschaft nach Europa. Er ließ sich 
ın Athen lebendig verbrennen, sein Grab wurde noch 
lange nachher gezeigt. Der Neupythagoreer Apollonius 
von Tyana (in Kappadozien), der unter Nero lebte, 
soll in Indien mit den Brahmanen philosophische Un- 
terredungen gehabt haben, wie uns in seiner romanhaft 
ausgeschmückten Biographie® von Flavius Philostratus 
(3. Jahrhundert) berichtet wird. Von einer indischen 
Gesandtschaft an Kaiser Antoninus Pius erhielt der 
Gnostiker Bardesanes (154—222) eine Reihe von An- 
gaben über die indischen Religionen, die seine Lehre 
beeinflußt haben können. Damals muß überhaupt die 
Kenntnis indischer Lehren im Westen nicht unbeträcht- 
lıch gewesen sein, erwähnt doch Clemens Alexandrinus 
(gestorben um 215) den Buddha, „den die Inder wie 
einen Gott verehren“, und schildert einen Stüpa zur 
Aufbewahrung von Reliquien. Der heilige Hieronymus 
(gestorben 420) weiß von Buddha zu berichten, daß er 
nach Meinung der Gymnosophisten aus der Seite einer 
Jungfrau geboren sei. Und auch sonst finden wir in der 
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Literatur eine Reihe von Angaben über indische Glau- 
bensvorstellungen. Auch Plotin scheint von indischer 
Weisheit viel gehalten zu haben. Es wird von ihm be- 
richtet, daß er sich 243 n. Chr. dem gegen die Perser 
marschierenden Heere des Kaisers Gordianus Ill. an- 
schloß, in der Hoffnung, auf diese Weise persische und 
indische Weisheit an der Quelle studieren zu können. 
Der unglückliche Verlauf dieser Expedition hatte frei- 
lich zur Folge, daß Plotin nicht nach Indien gelangt ist. 

Beziehungen zwischen antiken Philosophen und Brah- 
manen lassen sich bis in ziemlich späte Zeit hinein ver- 
folgen. „Ein Kyniker Sallustius, der sich wie ein Fakir 
gegen die Wirkung der Flammen unempfindlich zu 
machen vermochte, wagte es noch mitten ım 5. Jahr- 
hundert, sich ın einem Kreise heidnischer Verschwoörer 
zu bewegen, wo er sıch mit Brahmanen anfreunden 
konnte. Deren Nahrung bestand lediglich in Reis, Dat- 
teln und Wasser und war noch schlichter als die seine, 
was ihm Anlaß; zur Bewunderung gab’.“ 

Während uns so eine Reihe mehr oder weniger zu- 
verlässiger Nachrichten antiker Schriftsteller vorliegen, 
nach denen Griechen und Römer mit indischer Weisheit 
ın Berührung gekommen sind, besitzen wir keinerlei 
indische Überlieferungen darüber, daß die alten Inder 
von der Philosophie des Abendlandes Kenntnis gehabt 
haben. Dieses mag seinen Grund darin haben, daß die 
Inder in ihren Schriften gewöhnlich überhaupt nicht 
auf die Anschauungen fremder Völker eingehen, wird 
doch auch in den philosophischen Texten des 16. Jahr- 
hunderts nicht des Isläms gedacht, obwohl er schon seit 
langem ın weiten Gebieten Indiens heimisch geworden 
war. Die Tatsache, daß weder der Alexanderzug noch 
die Reisen von Indern ins römische Reich in irgend 
einem indischen Text Erwähnung finden, lehrt, daß 
das „argumentum e silentio‘“ jedenfalls nicht als Be- 
weis gegen eine Einflußnahme angeführt werden kann. 
Daß eine solche auf anderen Gebieten tatsächlich statt- 
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gefunden hat, zeigt die indische Astrologie, welche 
griechische Fachausdrücke verwendet. 

Während des Mittelalters hörte die Verbindung zwi- 
schen Indien und dem Westen fast gänzlich auf. Da die 
christliche Theologie den Anspruch erhob, im Allein- 
besitz aller Wahrheit zu sein, konnte sie an indischer 
Philosophie naturgemäß auch kein Interesse haben. 
Charakteristisch für die Anschauungen dieser Zeit ist 
die von Dante (Paradiso 19,7) erörterte Frage, wie es 
sich mit der Güte und Gerechtigkeit Gottes vereinbare, 
dal ein tugendhafter Inder, der nie von Christus ge- 
hört und die Taufe nicht empfangen habe, der Ver- 
dammung anheim falle. Auch Marco Polo, der große 
Asıienreisende, unterläßt es nicht, bei der Schilderung 
Buddhas hervorzuheben, daß er ein großer Heiliger 
„vor unserem Herrn Jesus Christus“ hätte sein kön- 
nen, wenn er Christ gewesen wäre®. 

Vasco da Gamas Entdeckung des Seeweges nach Ost- 
ındıen (1498) knüpfte die seit einem Jahrtausend ge- 
lockerten Fäden zwischen Indien und dem Abendland 
wieder fester. Durch Reisende und Missionare erhielt 
Furopa fortan in steigendem Maße Nachrichten über 
die ındıschen Religionen. Diese beschränkten sich zu- 
meist auf Schilderungen des volkstümlichen Hinduis- 
mus, während die philosophischen Systeme begreif- 
licherweise zunächst unbeachtet blieben. Erst mit dem 
Zeitalter der Aufklärung begann man auch diesen das 
Interesse zuzuwenden. Bemerkenswert ist in dieser Hın- 
sicht der in den ‚„Lettres edifiantes“‘® veröffentlichte, 
vom 23. November 1740 datierte Brief des Paters Pons 
aus Careical. In diesem werden die Jainas und Buddhi- 
sten erwähnt und ‚die Hauptlehren des Nyäya, Ve- 
dänta und Sänkhya ziemlich eingehend“ behandelt. 
„Sogar das Schulbeispiel von Rauch und Feuer für den 
Syllogismus wird hier mitgeteilt und bei der Darstel- 
lung des Prinzips der Mäyä. für die Täuschung das 
Beispiel des auf der Erde liegenden Strickes, den man 
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für eine Schlange hält!°.“ Eine Vorstellung von dem 
Wissen, das man um 1750 von indischer Philosophie ın 
Europa besaß, vermitteln die betreffenden Abschnitte 
in Jakob Bruckers „Historia critica philosophiae” 
(I,p. 190, IV, p. 812, VI, p. 89)". 

Einen wesentlichen Fortschritt bezeichnete dann die 
Übersetzung der Upanishaden durch Anquetil Duper- 
ron. Diese ältesten philosophischen Traktakte Indiens 
erschienen in lateinischer Übertragung Straßburg 1801/02 
unter dem Titel „Oupnekhat, ı. e. secretum tegen- 
dum“. Es ist dies das Werk, das auf Schopenhauer eine 
so große Anziehungskraft ausübte, daß er es als „Trost 
seines Lebens und Sterbens“ bezeichnete. Anquetil 
Duperron konnte kein Sanskrit. Seine Übersetsung be- 
ruhte vielmehr auf der persischen Übertragung der in- 
dischen Texte, welche der unglückliche Mogulprinz 
Mohammed Darashekoh 1656 durch indische Gelehrte 
hatte herstellen lassen. Das erste philosophische Werk, 
das direkt aus dem Sanskrit in eine europäische 
Sprache übertragen wurde, war die „Bhagavadgitä‘“, 
englisch von Charles Wilkins, 1785. Diesen Text, der 
auch heute noch in Indien hoch geschätzt wird, bezeich- 
nete Wilhelm von Humboldt, der ihm eine Abhand- 
lung gewidmet hat, als das „Tiefste und Erhabenste. 
was die Welt aufzuweisen hat!?“. Der Bedeutung der 
ersten Übersetzung entsprach es, daß kein geringerer als 
Warren Hastings, der Begründer der britischen Herr- 
schaft in Indien ein Vorwort zu ihr schrieb, in welchem 
er von der Gitä sagt, sie würde noch leben ‚when the 
British dominion in India shall have long ceased to exist 
and when the sources which it once yielded to wealth 
and power are lost to remembrance“. Die erste umfas- 
sende Darstellung der philosophischen Systeme der In- 
der gab H. T. Colebrooke 1824 ff. in seinen „Essays on 
the Philosophy of the Hindus“. In Deutschland war die 
Aufmerksamkeit auf die indische Geisteswelt zuerst 


durch Herder und Friedrich Schlegels Buch „Über die 
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Sprache und Weisheit der Inder“ (1808) gelenkt worden. 
Nachdem die Indologie durch August Wilhelm von Schle- 
gels Berufung auf den Lehrstuhl in Bonn (1818) an den 
deutschen Universitäten heimisch geworden war, fand 
die indische Philosophie in der Folgezeit in Otmar Frank, 
L. Poley, K. J. H. und F. Windischmann ihre ersten deut- 
schen Erforscher. Wie groß das Interesse für sie vor hun- 
dert Jahren war, zeigen uns die vielen Hinweise, welche 
uns ın den Werken Schellings, Hegels und vor allem 
Schopenhauers entgegen treten. Seit der zweiten Hälfte 
des vorigen Jahrhunderts sind unsere Kenntnisse über 
die philosophischen Systeme der Inder durch Arbeiten 
von Gelehrten aller Nationen mächtig gefördert wor- 
den; vor allem verdienen die Gesamtdarstellungen von 
Max Müller und Paul Deussen hervorgehoben zu wer- 
den. Bei der unübersehbaren Fülle der Texte und der 
Schwierigkeit des Stoffes wird es allerdings noch lange 
Zeit erfordern, bis die Geschichte der indischen Philo- 
sophie wenigstens ın ihren Umrissen so weit erschlossen 
sein wird, wie die der Griechen oder des Mittelalters. 

In Indien ist die Philosophie des Abendlandes erst im 
vorigen Jahrhundert näher bekannt geworden, da auch 
die durch Vermittlung der ıslämischen Theologie nach 
dem Gangesland gelangte Kenntnis des Aristoteles auf 
die Philosophie der Hindus ohne Einfluß geblieben ist. 
Erst seitdem die Engländer das ganze höhere Bildungs- 
wesen nach englischem Muster organisiert haben, wird 
die abendländische Philosophie auch in Indien studiert. 
Sie wird an den Universitäten gelehrt und das indische 
Schrifttum legt davon Zeugnis ab, wie intensiv sich in- 
dische Denker heute mit den Lehren der großen Philo- 
sophen des Abendlandes beschäftigen. Die Bekanntschaft 
mit westlichen Forschungsmethoden hat auch dazu ge- 
führt, daß indische Gelehrte jetzt die Geschichte der Phi- 
losophie ihres eigenen Volkes nach modernen wissen- 
schaftlichen Grundsäten bearbeiten. 
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2, Übereinstimmungen und Gegensäte 


A bendländische und indische Philosophie sind seit 
dem klassischen Altertum häufig miteinander verglichen 
worden. Vielfach hat man sıch damit begnügt, Parallelen 
zu konstatieren,um darzutun, daß der Mensch aus densel- 
ben Bedürfnissen heraus in den verschiedensten Län- 
dern und Zeiten zu ähnlichen Anschauungen gelange. In 
scherzhafter Weise hat dies Goethe am 17. Februar 1829 
getan'3, wenn er sagte: „Diese Philosophie hat, wenn die 
Nachrichten des Engländers!* wahr sind, durchaus nichts 
Fremdes, vielmehr wiederholen sich in ihr die Epochen, 
die wir alle selber durchmachen. Wir sind Sensualiısten, 
solange wir Kinder sind, Idealisten, wenn wir lieben, 
und in den geliebten Gegenstand Eigenschaften legen, 
die nicht eigentlich darın sind. Die Liebe wankt, wir 
zweifeln an der Ireue, und sınd Skeptiker, ehe wir es 
glaubten. Der Rest des Lebens ist gleichgültig, wir las- 
sen es gehen, wie es will und endigen mit dem Quietis- 
mus wie die indischen Philosophen auch.“ Diesem Aus- 
spruch Goethes liegt die Tatsache zugrunde, daß in der 
Geschichte der indischen Philosophie mehr oder weniger 
alle die Richtungen hervortreten, die uns aus der euro- 
päischen bekannt sind: in der Erkenntnistheorie: Realis- 
mus und Idealismus, in der Metaphysik: Materialismus, 
Spiritualismus, Dualismus und Monismus, Atheismus, 
Pantheismus, 'Theismus, Determinismus und Indeter- 
minismus, ın der Ethik: Subjektivismus und Objektivis- 
mus und viele andere. Man darf dabei natürlich nicht er- 
warten, jede abendländische Anschauung in Indien oder 
jede indische im Westen wiederzufinden. Schon der Ver- 
such, die drei von Wilhelm Dilthey aufgestellten Typen 
von Weltanschauungen auf Indienin Anwendung zubrin- 
gen, stößt auf Schwierigkeiten: derältere Buddhismus läßt 
sich weder als sensualistischer Naturalismus!? noch als 
Idealismus der Freiheit oder als objektiver Idealismus 
bestimmen, sondern stellt einen I'ypus für sich dar. 
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Den Indern fehlt ein Wort, das genau unserem histo- 
rısch gewordenen und in seiner begrifflichen Begren- 
zung vielfach schwankenden Ausdruck „Philosophie“ ent- 
spricht. Am meisten nähert sich dem, was wir heute un- 
ter „Philosophie“ verstehen, der Terminus ‚„änvikshik! 
vidyä‘“,d.h. „nachprüfende Wissenschaft‘, der sich schon 
ım Lehrbuch der Politik des Kautilya (3. Jahrhundert v. 
Chr.?) findet und als Bezeichnung für die Forschung dient, 
welche auf dem Wege folgerichtigen Denkens zu ihren 
Ergebnissen gelangt. Dieses Wort ist aber später ‘zu 
einem Synonym von „tarka-shästra“, d. h. „auf Räson- 
nement gegründete Lehre“ geworden und bezeichnet 
dann nur das Nyäya-System, welches sich mit Logik und 
Dialektik beschäftigt. Auch das Wort „ätma-vidyä‘“ 
„Wissenschaft vom Selbst“, umfaßt nur einen Teil von 
dem, was wir zur Philosophie rechnen. Ein einzelnes 
philosophisches System heißt im Sanskrit „darshana“, 
d. h. „Ansicht, Anschauungsweise“: ein gemeinsamer 
Ausdruck für die Gesamtheit aller weltanschaulichen 
Systeme fehlt aber, als Ersatz für ihn wird heute viel- 
fach der Ausdruck ‚tattva-vıdyä-shästra“, die „Lehre 
von der Wahrheitswissenschaft‘“ verwendet. 

Ein vollausgebildetes philosophisches System umfafit 
auch ın Indien mehr oder weniger dieselben Disziplinen, 
wıe ein abendländisches, also Erkenntnistheorie und Lo- 
gik, Metaphysik, Naturphilosophie, Psychologie, Ethik 
und Heilslehre. Hingegen sind Ästhetik und Staatslehre 
nicht von indischen Philosophen ım Rahmen ihrer Sy- 
steme behandelt worden, sie gelten vielmehr als beson- 
dere Wissenschaften. Eine Geschichtsphilosophie im Sinne 
von Augustin oder Hegel konnten dıe Inder schon des- 
halb nicht ausbilden, weıl ihnen ebenso wie den Den- 
kern des klassischen Altertums die vom Christentum dem 
Abendland vermittelte Vorstellung von einem einmali- 
gen Entwicklungsprozeß, den die Welt zwischen ihrer 
Schöpfung und ihrer Vollendung durchläuft, fremd ist, 
denn sie betrachten das Weltgeschehen „sub specie 
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aeternitatis“, als einen sich dauernd fortsegzenden Vor- 
gang, der nie zu einem letiten Ziele führen kann. 
Häufig ist von der indischen Philosophie behauptet 
worden, sie verdiene nicht der europäischen an die Seite 
gestellt zu werden, weil sie sich nur selten „zu wissen- 
schaftlicher Begriffsbildung erhebe‘ oder „das Bedürf- 
nis, Erkenntnisse durch Beweise sicherzustellen bei ihr 
nur wenig ausgebildet“ sei. Das ist zweifellos unrichtig 
und beruht lediglich auf Unkenntnis. Schon die Lektüre 
weniger in deutscher Übersetzung vorliegender Werke 
wie der Kommentare zu den Vedänta-Sütren von Shan- 
kara und Rämänuja, von den Sänkhya-Werken Väcas- 
patimishras und Vijnänabhikshus, von Vishvanätha 
Paficänana’s Nyäya-sıddhänta-muktävali kann jeden 
leicht davon überzeugen, daf3 diese Meinung irrig ist. 
Das Urteil beruht auf falscher Verallgemeinerung; es 
könnte mit demselben Recht von einem Inder über die 
europäische Philosophie gefällt werden, wenn dieser 
nur die Sprüche und Gedichte der Vorsokratiker und 
die Iraktate der christlichen Theosophen kennt. Ebenso 
wenig kann man einen qualitativen Unterschied zwischen 
indischer und abendländischer Philosophie aufstellen, 
indem man behauptet, die erstere sei religiöse und 
mystische Spekulation, die letztere das Ergebnis vor- 
aussetungsloser wissenschaftlicher Forschung. Steht man 
auf dem positivistischen Standpunkt, daß nur die Lehre 
von den Prinzipien der Erkenntnis den Gegenstand der 
Philosophie bilde und alles andere außerhalb ıhres Be- 
reiches falle, so muß man gleicherweise das meiste, was 
die abendländischen Denker über Welt und Überwelt 
gelehrt haben, als nicht zur Philosophie gehörig aus- 
scheiden. Der Begriff Philosophie erhält dann einen 
Sinn, der in keiner Weise mehr demjenigen entspricht, 
den man seit den Tagen der Antike mit dieser Bezeich- 
nung verbunden hat. Versteht man hingegen unter Phi- 
losophie den Versuch, durch denkende Betrachtung der 
Dinge eine geschlossene Weltansicht und Regeln für die 
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praktische Lebensführung zu gewinnen, so trifft diese 
weitgefaßßte Definition des Begriffes gleicherweise auf 
Indien wie auf das Abendland zu. Gewiß ist es richtig, 
daß die Inder als der religiöseste Teil der Menschheit in 
den meisten ihrer Systeme religiöse Vorstellungen zur 
Geltung gebracht haben, während in Europa vor allem 
seit der Aufklärungszeit immer stärker auch solche her- 
vorgetreten sind, denen die religiöse Zielsegung fehlt. 
Vergegenwärtigt man sich aber, daß die letzten großen 
Vertreter der indischen Philosophie im 17. Jahrhundert 
lebten und daß bis zu dieser Zeit auch die europäische 
Metaphysik in der großen Mehrzahl ihrer Repräsentan- 
ten religiös bestimmt war, dann wird man ungeachtet 
mancher Differenzen im einzelnen bis zur Zeit des Drei- 
ßigjahrigen Krieges eine ähnliche Haltung in Indien wie 
ım Abendland feststellen. Da ım Gangeslande die na- 
turwissenschaftlichen Entdeckungen und die technischen 
Erfindungen, welche ın den letten Jahrhunderten das 
Weltbild des Westens tief umgestalteten, kein Gegen- 
stück haben, konnte sich dort eine Aufklärung in unse- 
rem Sinne nicht selbständig entwickeln und es fehlt dort 
die Phase, welche in Europa durch den englischen Empi- 
rısmus, den französischen Materialismus, den deutschen 
Rationalismus gekennzeichnet ist. Erst seit dem Beginn 
des 19. Jahrhunderts treten Bestrebungen hervor, welche 
die aus Europa übernommenen naturwissenschaftlichen 
Erkenntnisse weltanschaulich auszuwerten bemüht sind. 
Ein Vergleich zwischen dem Ablauf indischer und abend- 
ländischer Philosophiegeschichte kann deshalb nur dann 
sinnvoll sein, wenn man die Zeit von der Entstehung 
der Philosophie im ersten Jahrtausend v. Chr. bis zum 
Ausgang des Mittelalters miteinander in Parallele setst. 
Es besteht aber dann kein Zweifel darüber, daß ın die- 
ser Zeitspanne das religiöse und mystische Moment ın 
Europa eine Rolle gespielt hat, die derjenigen ın Indien 
ın vielem entspricht. So wıe dort alle Systeme mit Aus- 
nahme derjenigen der Materialisten (Cärväka), Skepti- 


12 Indische und abendländische Philosophie 


ker und einiger Agnostiker einen Weg zum Heil 
darlegen wollen, so sind auch im Abendland die Lehren 
von Pythagoras und Empedokles, von Plato und Plo- 
tin und von allen christlichen Philosophen von mysti- 
schen Impulsen bestimmt gewesen. Daß im Westen schon 
in der Antike eine naturwissenschaftliche Weltbetrach- 
tung und eine mehr auf das Diesseits eingestellte Tu- 
gendlehre in stärkerem Maße als in Indien ausgebildet 
worden ist, gehört demgegenüber zu den unterscheiden- 
den Kennzeichen beider Geistesrichtungen. 

Ein tiefgreifender Unterschied zwischen indischer und 
abendländischer Philosophie besteht nun aber darin, daß 
die erstere von der Upanishadenzeit bis zur Gegenwart 
(wenn wir von den Skeptikern und Materialisten ab- 
sehen), auf dem Boden einer einheitlichen metaphysisch- 
ethischen Grundanschauung steht und die letztere nicht. 
Alle indischen Denker glauben, daß die natürliche Welt- 
ordnung zugleich eine moralische Weltordnung ist und 
daß dieses Faktum darin zum Ausdruck kommt, daß jede 
Tat, jedes Wort und jeder Gedanke eine seiner sitt- 
lichen Qualität entsprechende Vergeltung finden muß. 
So wie jeder Same, sobald die erforderlichen Umstände 
dafür vorhanden sınd, zu einer ihm entsprechenden 
Frucht heranreift, so bringt jedes Tun mit Notwendig- 
keit außer seiner momentanen sichtbaren äußeren Wir- 
kung eine zunächst unsichtbare hervor, die sich entweder 
schon ın diesem Leben, zumeist aber erst in einer zu- 
künftigen Existenz äußert. Der Inder nimmt also eine 
moralische Kausalıtät an, die von selbst und mit der- 
selben Gesezmäßigkeit funktioniert wie die natürliche 
Kausalität, und mit dieser insofern aufs engste ver- 
woben ist, als jeder Akt von positiver oder negativer 
moralischer Bedeutung in einer näheren oder entfern- 
teren Zukunft zum Entstehen einer Konstellation von 
Umständen beiträgt, die in der natürlichen Welt zutage- 
treten. Die nachwirkende Kraft einer Tat ist nicht an 
Raum und Zeit gebunden, sie manifestiert sich deshalb 
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in den meisten Fällen nicht mehr im Rahmen des ge- 
genwärtigen Daseins ihres Täters, sondern in einer 
neuen Existenz, das diesem Leben folgt, ja die Summe 
der in einem Leben vollbrachten Handlungen wird die 
Ursache für die Entstehung eines neuen Lebens, in wel- 
chem sie ihren Lohn oder ihre Strafe finden. Die streng 
durchgeführte Lehre von der transzendenten Macht der 
Tat (karma) bedingt, daß jedem individuellen Täter 
eine seinen Taten genau entsprechende Vergeltung zu- 
teil wird, sie schließt es daher von vornherein aus, daß 
ein Einzelwesen für die Handlungsweise eines anderen 
zu büßen hat, oder daß ıhm auf Grund der Akte eines 
anderen eine Belohnung zuteil wird, zu der es nicht be- 
rechtigt ıst. Die universelle Anwendung des Karma- 
Gesetses erfordert weiterhin die Annahme, daß jedes 
individuelle Dasein in der Welt durch die Taten eines 
früheren Daseins hervorgerufen wurde, sie macht deshalb 
keinen Unterschied zwischen Menschen, Tieren, Göttern 
und Dämonen, sondern unterstellt alle Forinen bewuß- 
ten Lebens einer und derselben ewigen Ordnung. Da 
jede Existenz eine frühere als ihren Entstehungsgrund 
voraussegt, ist die Kette der Wiederverkörperungen ohne 
Anfang, da jede Existenz unter normalen Umständen 
zum Entstehungsgrund einer ıhr folgenden wird, ıst die 
Kette der Wiederverkörperungen ım gewöhnlichen Ver- 
lauf der Dinge ohne Ende. Die Karma-Iheorie ınvol- 
viert deshalb die Annahme der Ewigkeit des Weitpro- 
zesses, sie führt aber auch zu der Meinung, daß) es außer 
unserer Welt noch zahlreiche andere Welten gibt, in 
welchen ein Karma, das gerade bei der gegenwärtigen 
Lage der Dinge in unserer Welt keine adäquate Ver- 
geltung finden kann, seinen Lohn oder seine Strafe er- 
langt. Die Lehre von dem ewigen karmischen Weltge- 
seß hat im einzelnen in Indien eine verschiedene Aus- 
prägung gefunden und ist von den verschiedenen Schu- 
len mit einem verschiedenen metaphysischen Überbau 
versehen worden. Während die Buddhisten, die Jaınas 
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und die Anhänger der Mimänsä und des klassischen 
Sänkhya das Weltgesetz als dem Kosmos von Natur aus 
immanent ansehen, nehmen die Gottgläubigen an, daß 
der eine ewige persönliche Gott ebenso sein Urheber sei, 
wie er der Urheber der Welt ist, und für die Anhänger 
der akosmistischen All-Eınheitslehre hat es gleich der 
vielheitlichen Welt nur eine bedingte Realıtät, da nur 
dem ewig unveränderlichen Absoluten wahres Sein zu- 
kommt. Aber alle diese Divergenzen in Einzelheiten 
ändern nichts an der Tatsache, daß alle metaphysischen 
Schulen Indiens gleicherweise an die karmische Vergel- 
tungskausalität des Tuns, an eine mehr oder weniger 
essentielle Gleichheit aller Lebewesen, an die Anfangs- 
und Endlosigkeit des Weltprozesses und an eine Viel- 
heit von Welten glauben. 

Das Abendland hat keine metaphysische Theorie ent- 
wickelt, die vom Altertum über das Mittelalter bis 
zur Gegenwart fast unbestrittene Anerkennung gefun- 
den hat. Die Philosophen der Antike und der modernen 
Zeit, welche an eine sittliche Weltordnung glauben, be- 
gründen die Ethik in sehr verschiedener Weise, vor allem 
weichen ıhre Ansichten darüber, ob und wie ein Ich nach 
dem Tode fortbesteht, stark voneinander ab. Auf dem 
Boden einer einheitlichen Grundanschauung stehen nur 
diechristlichen Denker. Der Hauptunterschied der 
christlichen Auffassung von der indischen besteht in Fol- 
gendem: 

Die sittliche Weltordnung beruht für den Christen 
ganz und gar auf dem Willen Gottes; es gibt keine auto- 
matische Vergeltung, sondern Gott teilt nach seinem Er- 
messen Lohn und Strafe zu. Die Welt ist von Gott zu 
einem bestimmten Zeitpunkt aus dem Nichts geschaffen 
worden: die Berechnungen hierfür!® schwanken zwischen 
6984 und 3483 v. Chr., auch den Schöpfungstag hat man 
festzustellen versucht, noch im 18. Jahrhundert beschäf- 
tigte sich ein Rektor Hogel in Gera mit diesem Problem 
und glaubte, den 26. Oktober ermittelt zu haben. Der 
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Weltprozeß hat nur eine zeitlich begrenzte Dauer, er 
wird sein Ende finden durch eine natürliche Katastrophe, 
den Weltbrand, nach welchem durch Gottes Macht eine 
neue Erde entstehen wird, die vom Fluch der Sünde 
befreit ist. Dieser Abschluß des gegenwärtigen Welt- 
laufs fallt zusammen mit der Wiederkunft Christi, der 
Auferstehung der Toten und dem Jüngsten Gericht und 
ist der Beginn der ewigen Vollendung aller Dinge. Dem 
ungeschichtlichen indischen Weltbild steht hier also ein 
geschichtliches gegenüber, welches das ganze Weltge- 
schehen als ein einmaliges Drama auffaßt und deshalb 
das Leben jedes Menschen nicht als ein Glied in einer 
endlosen Kette von Existenzen ansıeht, sondern an- 
nimmt, daß es ein für allemal über die ewige Seligkeit 
oder über die Verurteilung zu ewigen Höllenstrafen ent- 
scheidet. Im Gegensatz zu den Indern lehrt das Christen- 
tum ferner eine Kollektivschuld der Menschheit durch 
Adams Sündenfall und eine Kollektiv-Erlösung durch 
den Opfertod Christi. Die Tatsache, daß der eine Mensch 
ein glückliches Lebensschicksal hat, der andere ein un- 
glückliches, welche die Inder mit Hilfe der Karmalehre 
als Folge von güten oder schlechten Taten in einem 
früheren Dasein deuten, findet keine eigentliche Erklaä- 
rung, das religiöse Bewußtsein begnügt sich vielmehr 
damit, zu glauben, daß dies Gott durch seinen uner- 
forschlichen Willen im Rahmen des allgemeinen Welt- 
plans so bestimmt habe. Während der Inder in allem 
Lebenden ‚vom Grashalm bis zum Gotte Brahmä‘“, dem 
langlebigen aber nicht ewigen Demiurgen hın, eine Stu- 
fenfolge von Einzelwesen sieht, die alle gleicherweise 
der Metempsychose unterliegen und der Erlösung teil- 
haftig werden können, haben Pflanzen und Tiere für 
den Christen keine unsterblichen Seelen und sınd des- 
halb nicht in den Heilsprozeß einbegriffen. Die indische 
Theorie bezieht auch die Götter und Dämonen in den 
Kreislauf der Wiedergeburten ein, während nach christ- 
licher Vorstellung die Engel und 'leufel besondere von 
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Gott geschaffene endliche Geister sind, die besonderen 
Reichen angehören und zwar auf die menschlichen Ge- 
schicke einen Einfluß ausüben können, aber weder 
früher Menschen waren, noch jemals Menschen seın 
werden. Auch hier zieht das Christentum feste Gren- 
zen, wo der indische Glaube Übergänge annımmt. Da 
für den Christen die Erde der einzige Schauplatz des 
Welt- und Heilsgeschehens ist, erhält sie eine ganz 
andere Bedeutung als in der Vorstellung des Inders, 
für den sie nur einen kleinen Punkt des Alls darstellt. 
Alle die angeführten Momente erklären es, dafs die 
Inder der Geschichte keinerlei philosophischen Wert bei- 
messen, während sie für die Christen ım Mittelpunkt 
ihrer Spekulationen steht, ein Faktum, das auch in der 
nicht-christlichen Philosophie von Hegel bis Marx nach- 
wirkt. 

Das Wissen um die Vergänglichkeit aller Dinge führt 
den Inder folgerichtig dazu, alles in der Welt nur für 
vorübergehende Erscheinungen zu halten und in dem 
endgültigen Befreitwerden von dieser rastlosen Unruhe 
alles Werdens und Vergehens das höchste Ziel alles 
Strebens zu sehen. Es ist dies eine Anschauung, die auch 
bei manchen antiken und modernen Philosophen auf- 
tritt, die aber nur im Christentum zum alles beherr- 
schenden Leitmotiv geworden ist. Aber auch hier zeigen 
sich wesentliche Unterschiede: Für den Inder hat alles 
Dasein keinen Wert, weıl es vergänglich ist, für den 
Christen, weil es voll Sünde und der Tod der Sünde 
Sold ıst. Ein Leben ohne Sünde erscheint dem Christen- 
tum hingegen an sich als erstrebenswert, weshalb das 
Dasein Adams vor dem Sundenfall und das Dasein 
nach der Welterneuerung oder ım Himmel durchaus 
positiv gewertet werden. Der Inder sieht hingegen auch 
in der langfristigen Existenz in himmlischen Welten 
oder während der glücklichen Weltalter auf Erden 
nichts Wünschenswertes. Das Ideal vieler Schulen ist die 
Gewinnung eines Zustandes, in welchem entweder die 
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Individualität überhaupt für immer erloschen oder zum 
wenigsten kein Bewußtsein mehr vorhanden ist — also 
ein Zustand, der dem des Tiefschlafes oder der von 
jeher ın Indien so hoch geschäßten weltentrückten 
Versenkung ähnelt. Allerdings darf dies nicht verall- 
gemeinert werden. Denn die Vorstellungen, die mit der 
Erlösung verbunden werden, sind außerordentlich viel- 
gestaltig und neben diesen negativen Ausdeutungen 
stehen andere, welche zu den vergeistigten Anschau- 
ungen christlicher Mystiker oder den mit sinnlichen 
Farben ausgeführten Paradieseshoffnungen christlicher 
Frommer in Parallele gestellt werden können. 

Gleich den antiken und mittelalterlichen Philosophen 
sehen auch die indischen ihre Aufgabe nicht nur darin, 
Erkenntnisse über das Wesen der Wirklichkeit zu er- 
mitteln und zu verkünden, sondern sie verfolgen vor 
allem praktische Ziele: das Wissen um die wahre Natur 
der Dinge soll schon ın diesem Dasein dem, der es sich 
eroberte, eine ungetrübte Heiterkeit des Geistes ver- 
leıhen, die über Furcht und Begierde erhaben ist. Den 
Prüfstein für die Richtigkeit eines Systems erblickt der 
Inder deshalb in dem Leben des Philosophen, der es 
vertritt, und er verlangt deshalb von dem Weisen, der 
es erdachte und anderen übermittelte, daß er sich an 
seine Prinzipien gebunden fühlt und diese ın die Praxis 
umsetzt. Ein Mann wıe Rousseau, der die schönsten 
Theorien über die Erziehung entwickelte, seine eigenen 
Kinder aber einem Findelhaus übergab, oder ein Den- 
ker wıe Schopenhauer, der die Askese predigte, aber 
selbst nicht ausübte, würde ın Indien keine Anhänger 
gefunden haben, denn Philosophie und Leben sind für 
Hindus, Jainas und Buddhisten nicht zweierlei, sondern 
sie sollen sich aufs innigste durchdringen. 

Indische und abendländische Philosophie stimmen 
miteinander darın überein, daß sie ihre Entstehung ur- 
sprünglich blutsmäßig einander nahestehenden Völkern 
verdanken, und daß ihre Hauptwerke gleicherweise in 
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indogermanischen Sprachen abgefaßt sind. Ihre Ver- 
schiedenheit findet ihre Erklärung in der zunehmenden 
rassenmäßigen Differenzierung ihrer Träger und in den 
Einflüssen geographischer, klimatischer, kultureller und 
wirtschaftlicher Art, denen sie unterlagen. Dazu kommt, 
daß sich bei ihnen die Einwirkungen fremder Kultur- 
kreise in sehr verschiedener Weise geltend gemacht 
haben. Für die Ausgestaltung der indischen Metaphysik 
sind die Anschauungen der Völker des vorderen Orients 
(Ägypter, Babylonier, Assyrer, Israeliten, Perser) keine 
bestimmenden Faktoren gewesen, während andererseits 
die Vorstellungswelt der Draviden und anderer nicht- 
arischer Bewohner des Gangeslandes für das Abend- 
land ohne Bedeutung gewesen ist. 


Betrachten wir die Geschichte der abendländischen 
und der indischen Philosophie, so trıtt uns sofort ein 
auffälliger Unterschied zwischen beiden entgegen. In 
der Philosophie des Abendlandes grenzen sich deutlich 
drei Perioden voneinander ab, während in Indien der 
Strom der Entwicklung ungebrochen von der fernen 
Vergangenheit zur Gegenwart hinführt. In Europa 
folgt auf die antike Philosophie die christlich-mittel- 
alterliche und auf diese wieder die sogenannte 
„neuere“. Diese drei Phasen lösen einander allerdings 
nicht direkt ab, denn die antike Philosophie fand erst 
mit der Schließung der Schule in Athen (529 n. Chr.) 
ihr Ende, während die christliche im 2. Jahrhundert mit 
Justinus Martyr und anderen Apologeten ihren An- 
fang genommen hatte. Und ebenso setzt sich die mittel- 
alterliche noch heute fort, wenngleich die ‚neuere‘ be- 
reits in der Renaissance ihre Vorläufer hatte und in 
Descartes und den englischen Empiristen ihre ersten 
bedeutenden Vertreter besaß. Charakteristisch für das 
Abendland ist aber, daß die folgende Periode nicht 
einfach die Arbeit der vorhergehenden fortführt, son- 
dern etwas völlig Neues zu geben behauptet. Sobald 
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sie sich durchgesetzt hat, bekämpft sie die Leistungen 
der früheren Zeit. Für das Christentum ist das antike 
Heidentum ein „Aberglaube“, für die Moderne die 
Scholastık eine „Afterwissenschaft“. In Indien aber 
sind die Veden und Upanishaden noch heute autorita- 
tive heilige Schriften und die Lehrsätze der philosophi- 
schen Schulen der alten Zeit auch jetzt noch die maß- 
geblichen Grundtexte, die man studiert und kommen- 
tiert. So gleicht die ındische Philosophie einem gewal- 
tigen lempelbau, bei dem man die alten Heiligtümer 
bestehen läfst, wenn man sie auch durch Veränderungen 
ım einzelnen und durch Anbau neuer Kapellen umge- 
staltet, in Europa aber werden die alten Gebäude 
ımmer wieder eingerissen und ıhre Steine dann dazu 
benutzt, um neue aufzurichten. Wie tief dieser Konser- 
vativismus ım indischen Wesen begründet ist, zeigt das 
Verhalten der Buddhisten und Jainas. Beide bekämpfen 
zwar den Veda und seine Lehren, haben aber, nach- 
dem sie ihre eigenen Dogmen fixiert hatten, diese spa- 
ter nur in der Weise weitergebildet, daß sie neu aufge- 
stellte Theorien auf den Buddha oder den Jına als ihre 
Urheber zurückzuführen suchen. Die Traditionsgebun- 
denheit der Inder findet ihren Ausdruck weiterhin darın, 
dal3 die Persönlichkeiten der Philosophen hinter die Sy- 
steme ganz zurücktreten. Von ihren Biographien weiß 
man fast nichts, und was von ihnen berichtet wird, ist zu- 
meist geschichtlich belanglos und verliert sich im Dunkel 
der Sage. Für den Inder gibt es gewissermaßen nur eine 
beschränkte Zahl von Lösungen der Welträtsel, ın den 
verschiedensten Zeiten werden diese Lösungsversuche 
von immer anderen Personen erneuert und ın dieser oder 
jener Richtung umgewandelt. Im Abendlande hingegen 
stehen individuelle Denker im Vordergrunde; jeder von 
ihnen glaubt die Wahrheit selbständig gefunden zu 
haben: erst der Historiker der Metaphysik weıst dann 
nach, daß sich alle Systeme mehr oder weniger auf eine 
Anzahl von Typen reduzieren lassen. 
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Bei dieser Lage der Dinge scheidet sich die Geschichte 
der indischen Philosophie nicht in so deutlich abge- 
grenzte Perioden wie die des Abendlandes. Alle Ver- 
suche, ihren Ablauf chronologisch einzustufen, sind 
deshalb nicht voll befriedigend. Deussens Einteilung in 
„altvedische (1500 bis 1000 v. Chr.), jungvedische (1000 
bis 500 v.Chr.) und nachvedische Philosophie (seıt 500 
v. Chr.)‘“ legt den Lehren der ältesten Zeit, die viel- 
fach doch nur als eine Vorstufe eigentlicher Philosophie 
gelten können, eine zu große Bedeutung bei und läßt 
die Wandlungen, die sich seit 500 v. Chr. bis zur Gegen- 
wart vollzogen haben, völlig außer Betracht. Sinnent- 
sprechender ist es, die folgenden drei Perioden zu 
unterscheiden: 1. die vedische Zeit (von den ersten An- 
fängen philosophischer Spekulation bis ca. 550 v. Chr., 
der Zeit des Auftretens Mahäviras und Buddhas), 
2. die Zeit der Entstehung und Ausbildung der großen 
Systeme des Brahmanısmus und Buddhismus (von 
550 v.Chr. bis etwa 1000 n. Chr.) und 3. die nachklas- 
sısche oder hinduistische Zeit, ın welcher die alten 
Systeme mehr in den Hintergrund treten und statt ihrer 
die Metaphysik des ıllusionistischen Vedänta und der 
vishnuitischen und shivaitischen Sekten in den Vorder- 
grund tritt. Völlig befriedigend ist aber auch diese 
Gruppierung nicht, denn erstens hat es neben den vedi- 
schen Lehren der alten Zeit offenbar auch andere ge- 
geben, von denen keine Dokumente auf uns gekommen 
sind, und die vedische Philosophie hat auch nach 550 
v.Chr. in der Abfassung zahlreicher Upanishaden ihren 
Ausdruck gefunden. Zweitens aber hat die Philoso- 
phie der Sekten bereits lange vor 1000 n.Chr. eine 
systematische Ausbildung erfahren, die nicht als un- 
wesentlich bei Seite geschoben werden darf. Immerhin 
laßt sich diese Einteilung aus verschiedenen Gründen 
rechtfertigen: die erste Periode führt ihren Namen da- 
von, daß vedische Schriften die einzigen Quellen sind, 
aus denen wir schöpfen können. Die zweite ıst durch 
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den Kampf der brahmanischen und buddhistischen 
Schulen charakterisiert, die dritte dadurch, daß nach 
dem Erlöschen des Buddhismus auf dem vorderindi- 
schen Kontinent die Kultformen des Hinduismus für 
fast alle nicht zum Islam bekehrten Inder die Richt- 
schnur ihres Glaubens sind. 

In allen drei Perioden ist das Sanskrit die Sprache 
der philosophischen Literatur, und doch besteht ein 
Unterschied: In der vedischen Periode war das Sanskrit 
noch eine lebende Sprache, in der klassischen Zeit waren 
die Umgangssprachen mittelindische Dialekte, die dem 
Sanskrit so nahe stehen, wıe das Italienische dem La- 
teinischen, die aber nur gelegentlich für literarische 
Zwecke verwertet wurden. In der letzten Periode wuch- 
sen neben dem von den Gelehrten weiter gepflegten 
Sanskritschrifttum Literaturen ın neuindischen Spra- 
chen hervor, die im Wortschatz und Satzbau nichtarische 
Einflüsse aufweisen. So zeigt sich denn auch in Indien 
ein sprachgeschichtlicher Wandel, doch entspricht dieser 
nicht der Entwicklung ım Abendlande, wo die antike 
Philosophie das Griechische, die mittelalterliche das La- 
teinische und die neuzeitliche die modernen Sprachen 
vorzugsweise als Medium ihrer Mitteilung verwendet 
hat. 


ERSTER HAUPTTEIL 
DIE GESCHICHTLICHE ENTWICKLUNG 


Vorbemerkungen 


Id; Geschichte der indischen Philosophie hat der 
abendländischen gegenüber zweierlei voraus; 
erstens lassen sich ihre Anfänge bis in eine Zeit zu- 
rückverfolgen, aus welcher in Europa keine literari- 
schen Dokumente auf uns gekommen sind, und zwei- 
tens tragt sie einen. unpersönlichen sachlichen Charak- 
ter, indem sie eine Geschichte von philosophischen Ideen 
und Systemen, die nebeneinander herlaufen und aus- 
einander entstehen, darstellt, während die individuel- 
len Gestalten der einzelnen Denker bei ihr ganz zurück- 
treten. Sie läßt sich deshalb leicht auf knappem Raum 
ın übersichtlicher Form zur Darstellung bringen, wie 
dies bei dem viel verschlungenen Schicksalsweg ihrer 
europäischen Schwester nicht möglich ıst. Der Mangel 
an genauen Zeitangaben macht andererseits eine exakte 
Chronologie unmöglich, so daß die Abfassungszeit vie- 
ler ihrer bedeutendsten Werke nicht einmal dem Jahr- 
hundert nach mit Sicherheit bestimmt werden kann. 
Es ist unter diesen Umständen bei der heutigen Lage 
der Forschung noch nicht angängig, ihren Werdegang 
in kleine Zeitabschnitte aufzuteilen, und ich muß mich 
deshalb damit begnügen, die Spanne eines Vierteljahr- 
tausends als Einteilungsprinzip zugrunde zu legen. Die- 
ser Zeitraum mag, an europäischen Verhältnissen ge- 
messen, als außergewöhnlich lang erscheinen, er hat 
aber wenigstens den Vorzug, daß bei der Einordnung 
von Werken, bei welchen der mutmaßliche zeitliche An- 
satz*heute noch um Jahrhunderte schwankt, nicht allzu 
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viele Fehler unterlaufen, die eine künftige genauere 
zeitliche Fixierung zu berichtigen haben wird. 

Die Darstellung sucht mit möglichster Kürze die 
grundlegenden Ideen in der geschichtlichen Aufeinan- 
derfolge ihrer Entstehung vorzuführen; alle Einzelhei- 
ten über die verschiedenen Lehren finden hingegen 
zweckmäßig erst im zweiten Hauptteil ihre eingehen- 
dere Behandlung. Da in dem Abschnitt über die großen 
Lehrgebäude die vorsystematische Philosophie und die 
Philosophie unter dem Einfluß des Isläm und des 
Abendlandes sinngemäß keinen Platz finden konnten, 
ist die Zeit vor 750 v.Chr. und nach 1600 .n. Chr. allein 
an dieser Stelle und in etwas ausführlicherer Weise zu 
Wort gekommen. 


I. Die vedische Periode 
1. Das Zeitalter der Götterhymnen (bis ca. 1000 v. Chr.) 


Die ältesten Urkunden des philosophischen Den- 
kens der Indo-Arier liegen ım Rig- und Atharva-Veda 
vor, ın zwei für den kultischen Gebrauch bestimmten, 
in altertümlichem Sanskrit abgefaßten Sammlungen 
von Götterhymnen und Zauberliedern. Beide Texte 
enthalten ın der Form, in der sie auf uns kamen, 
Stücke sehr verschiedenen Alters. Die Ansichten über 
ihre Entstehungszeit gehen weit auseinander. Der 
wahrscheinlichste Ansatz nımmt an, daß sie ihrem 
Hauptbestandteil nach in die Zeit vor 1000 v.Chr. zu- 
rückgehen, doch läßt sich nicht bestimmen, ob die älte- 
sten Lieder bıs 1250, 1500, 2000 v.Chr. oder noch 
früher verfaßt worden sind. 

Die Weltanschauung, welche ın diesen Liedern zum 
Ausdruck kommt, trägt durchaus die Züge der mythisch- 
magischen Denkweise, welche sich heute noch beı den 
sogenannten Primitiven feststellen läßt. Die einzig- 
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artige Bedeutung des Veda für die Geistesgeschichte 
der Menschheit beruht darauf, daß hier Vorstellungen 
ihren literarischen Niederschlag gefunden haben, die 
bei anderen Völkern verloren gingen, weil sie nicht 
fixiert wurden und deshalb nicht in die Überlieferung 
eingegangen sind. Charakteristisch für dieses Denken 
ist, daß die uns heute selbstverständliche Unterschei- 
dung von Belebtem und Unbelebtem, von Personen und 
Sachen, von Substanzen und Qualitäten, von Geisti- 
gem und Stofflichem, von Abstraktem und Konkretem 
ihm noch fehlt, und daß die Zusammenhänge des Ge- 
schehens in einer Weise aufgefaßt werden, die der 
unserigen vielfach schlechthin inkommensurabel ist!. 
Daß ein derartiger Zustand am Anfang aller philo- 
sophischen Entwicklung gestanden hat, ist nur natür- 
lich: als der Mensch im Verlauf seiner langen Geschichte 
dazu gelangt war, sich dem Nachsinnen über das Wesen 
der Welt zuzuwenden, war es für ihn das Gegebene, 
daß er die von ihm erlebte Wirklichkeit nach der Ana- 
logie seiner selbst deutete. Alles, was irgend eine Wir- 
kung auf ıhn ausübte, sah er deshalb als etwas ding- 
liches an: Die Kräfte und Leidenschaften, die in ıhm 
wohnen, ihn aber auch wieder verlassen können, sınd 
Substanzen, die ın ihn eindringen oder aus ihm wieder 
herausfahren, die Himmelsrichtungen und Jahreszeiten, 
die Gesänge und Opferhandlungen, das Leben und der 
Tod haben alle eine von ihm unabhängige Existenz, 
sie sind eigenständige Realitäten, wie er selbst. So wie 
Kinder ın den ersten Lebensjahren noch keine deut- 
liche Kenntnis davon haben, was in ıhrer Umwelt einen 
selbständigen Willen besitzt und was nicht, so gehen 
auf dieser Stufe auch noch die Vorstellungen von Be- 
lebtem und Unbelebtem ineinander über: das Haus, 
die Waffe, die Kriegstrommel werden deshalb als per- 
sönliche Wesen gedacht, die man durch Reden beeın- 
flussen kann wıe Menschen, mit denen man spricht. Da 
alles, was ist, noch substantiell vorgestellt wird, sınd 
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die einzigen Kategorien, mit denen hier gearbeitet 
werden kann, „grob“, d.h. sichtbar, und „fein“, d.h. 
für unsere Sinne gewöhnlich nicht sichtbar. Alles Geı- 
stige, alles Abstrakte hat deshalb genau so ein ding- 
liches Sein wie das, was wır materiell oder konkret 
nennen, nur manifestiert es sich eben in einer anderen 
Form, als ein feines Fluidum. 


Da der Mensch darauf angewiesen ist, sich ım Le- 
benskampfe dadurch zu halten, daß er sich seiner Um- 
welt für seine Zwecke bedient und in Voraussicht künf- 
tig eintretender Wirkungen rechtzeitig Handlungen 
vornimmt, die ihm nützen können oder einen zu er- 
wartenden Schaden abwehren, war er dazu genötigt, 
auf die Aufeinanderfolge von Ursache und Wirkung 
zu achten. Vom Standpunkt archaischen Denkens aus 
konnte er in den ıhm unbegreiflichen Vorgängen des 
Weltlaufs und des Menschenlebens nur Auswirkungen 
des Tuns überirdischer Mächte sehen, deren Willen er 
durch Gebete, Beschwörungen, Spenden und Opfer ın 
seinem Interesse zu lenken bestrebt ıst. So wird seine 
Kausalitätsvorstellung ganz und gar von magischen 
Ideen beherrscht, die ihm eine Erklärung des tatsäch- 
lichen Naturgeschehens wie des unbegreiflichen Schick- 
salwaltens und aller ihm nicht verständlichen Ereig- 
nisse bieten. 


Alles philosophische Denken beginnt mit dem Bestre- 
ben, die unendliche Fülle der Erscheinungen auf eine 
begrenzte Zahl von Dingen zurückzuführen. Phäno- 
mene, die einander gleichen oder zwischen denen man 
etwas ihnen Gemeinsames festzustellen glaubte, wer- 
den deshalb als Einzelformen einer und derselben 
Wesenheit angesehen. Jedes Feuer ist eine Teilerschei- 
nung des Feuergottes Agni, jedes Fieber eine Teil- 
erscheinung eines Fieberdamons. Die Tendenz zur Re- 
duktion geht aber noch weiter: auch für unser Empfin- 
den ganz verschiedene Dinge glaubte man ineinsseßen 


Die Zeit vor ca. 1000 v. Chr. PAR 


zu können: das Auge, das die Sonne sieht, ist selbst ein 
Teil der Sonne, der Lebenshauch ein Teil des gött- 
lichen Windes, der die Welt durchzieht, die Rede, die 
mit der Zunge hervorgebracht wird, ein Teil des mit 
zungelnden Flammen sich manifestierenden Feuers. 
Wenn die Zahl der als existierend angenommenen 
Wesenheiten durch diese Identifikationen (die jedoch 
in den verschiedenen Zeiten und den verschiedenen Lie- 
dern nicht durchgängig dieselben sind) auch einge- 
schränkt wird, so bleibt die beherrschende Vorstellung 
doch ein Pluralismus: es gibt eine Vielheit von leben- 
digen Substanzen, die mit und gegen einander agieren 
und deren Teile ineinander eingehen oder sich von 
einander lösen. Noch ist das Denken nicht dazu gelangt, 
einige wenige letzte ewige Entitäten wie geistige See- 
len oder materielle Atome anzunehmen, durch deren 
Verbindung oder Trennung der Weltprozeß bestimmt 
wird, sondern es gibt nur eine unübersehbare Menge 
von Wesen, die sich gegenseitig beeinflussen. Wenn 
ein Wesen eine Eigenschaft besitzt, so heißt das soviel 
als daß ein anderes Wesen mit seinen Teilmanifesta- 
tionen an ıhm haftet. Kopfschmerz und Husten sind in 
den Kranken eingegangen, die Unfruchtbarkeit, die eine 
rau befiel, kann durch einen Zauber aus ıhr entfernt 
werden. Eintracht und Zwietracht werden durch magi- 
sche Manipulationen in jemand hineingelegt, Ruhm 
oder Schuld aus ihm herausgezogen usw. Da der vedi- 
schen Zeit das Bedürfnis nach einer systematischen 
Fixierung ihres Weltbildes noch fehlte und wir dieses 
nur aus den gelegentlichen Bemerkungen in religiösen 
Liedern rekonstruieren können, die der Niederschlag 
des Denkens von Dichtern sind, dıe Jahrhunderte von 
einander trennen, läßt sich die allseitige und konse- 
quente Durchführung der angedeuteten Gedanken nicht 
erwarten; viele Fragen, die wir Heutigen an die Den- 
ker jener Zeit stellen würden, waren offenbar damals 
noch. gar nicht in ihren Gesichtskreis getreten und Wi- 
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dersprüche, die uns in ihrem Weltbild auffallen, sind 
von ihnen nicht als solche empfunden worden. 

Der Mensch wird innerhalb dieser Viıelheit von 
lebendigen Substanzen als ein Wesen vorgestellt, in 
das, solange es auf Erden weilt, Teilmanifestationen 
der verschiedenen Gottheiten (Sonne, Feuer usw.) ein- 
gegangen sind. Beim Tode verlassen ihn diese und ver- 
einigen sich mit ihrer Urform (Sonnengott, Feuergott). 
Bestehen bleibt aber das eigentliche Wesen des Ver- 
storbenen, ein feinstofflicher schattenhafter Doppel- 
gänger der körperlichen Gestalt desselben. Dieses 
„alter ego“ ıst zwar nur ein kraftloses Abbild des Le- 
benden; da es aber eine völlig leblose Substanz nicht 
gibt, ıst es mit einer gewissen Fähigkeit zu denken, zu 
fühlen, zu woller und zu handeln ausgestattet. Im Be- 
sitz dieser herabgeminderten Funktionen kann es als 
Gespenst ın der Welt, zumal in der Umgebung seines 
trüheren Wohnsitzes, umherschweifen oder aber durch 
geeignete Opfer dazu instand gesetzt werden, daß es 
ın die Himmelswelt eingeht. Um hier im Besitze vollen 
Lebens zu sein, müssen ihm aber die körperlichen und 
geistigen Vermögen, welche es verlassen hatten, wieder 
eingefügt werden, was durch die Macht überirdischer 
Wesen oder durch den Vollzug sakraler Riten durch 
die Hinterbliebenen erfolgen kann. 

So stark das vedische Weltbild auch noch von dem 
der philosophischen Systeme verschieden ıst, in einer 
Hinsicht stimmt es mit ihnen überein: in der Annahme 
eınes Weltgesetzes, das sich mit unbeschränkter Macht 
ın der Natur, ın der Sittlichkeit und im Kultus offen- 
bart. Dieses Rita (wörtl. Fügung) ist das, was die vielen 
Daseinsmächte zu harmonischem Zusammenwirken ver- 
anlaßt und die Aufrechterhaltung der heiligen morali- 
schen und rituellen Ordnungen ermöglicht. Wie alle 
Begriffe dieser Periode erscheint es bald als eine un- 
persönliche Potenz, bald als ein mit personellen Zügen 
ausgestattetes Wesen. In manchen Liedern wird es als 
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das höchste kosmische Prinzip gefeiert, von dem auch 
die Götter abhängig sind, in anderen wird es als das 
Mittel bezeichnet, mit dessen Hilfe die Götter Mitra 
und Varuna die Welt in Ordnung halten. So deuten 
sich hier schon keimhaft die beiden Auffassungen an, 
welche in der ganzen späteren Philosophie miteinander 
rıngen: die Meinung, daß die Welt von einem unper- 
sönlichen Gesetz regiert wird, dem auch die Götter ge- 
horchen (Buddhismus. Jainismus, Mimänsä, klassisches 
Sänkhya) und die Vorstellung, daß ein persönliches 
Wesen vermittels eines von ıhm herrührenden Gesetzes 
das Weltgeschehen lenkt. 

Die Einheit des Weltgeschehens, die in der unver- 
brüchlichen Ordnung zum Ausdruck kommt, die im Kos- 
mos waltet, legte manchen Denkern die Frage nach einer 
Einheit des Weltgrundes nahe. Inmitten der wider- 
spruchsvollen Spekulationen über die Weltentstehung 
heben sich diejenigen heraus, welche das Hervorgehen 
der Welt aus einem letzten Urprinzip lehren. Das groß- 
artigste der Lieder, die sich mit der Weltschöpfung be- 
fassen, ıst der berühmte Hymnus Rıgveda 10,129, 
offenbar das reife Erzeugnis eines großen Dichters aus 
später Zeit. Hier wird dargelegt, daß, noch bevor Seien- 
des und Nichtseiendes war, nur das Eine existierte, das 
aus eigener Kraft inmitten eines cs umhüllenden, un- 
bestimmten Leeren wındlos atmete. In diesem Einen 
entsteht durch eine Erhitzung (tapas, d.h. das „Brüten” 
des in Gedanken versunkenen Asketen der späteren 
Zeit) das Liebesverlangen (käma); dieses hat die Zer- 
legung des Einen ın ein männliches und weibliches 
Prinzip zur Folge, durch deren Begattung die Welt der 
Vielheit zustande kommt. In den Schlußstrophen gibt 
der Dichter dann der Meinung Ausdruck, daß über die 
Schöpfung der Einzelwesen (visrishti) niemand etwas 
aussagen kann, auch die Götter wüßten es nicht zu sa- 
gen, da sie selbst erst durch diese entstanden seien; der 
Aufseher (adhyaksha) im höchsten Himmel wäre der 
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einzige, der etwas über die Einzelschöpfung wissen 
könnte, aber vielleicht wisse er es auch nicht. In einem 
anderen späten Liede (Rv. 10,90) wird der alte Ymır- 
Mythus von dem Urriesen, aus dessen Gliedern die Be- 
standteile der Welt, Tiere, Menschen und Götter her- 
vorgehen, in Verbindung mit dem Opferwesen gebracht. 
Während drei Viertel des „Purusha“ {wörtl. Ur- 
„mensch‘) als das Unsterbliche im Himmel verbleiben, 
wandelt sich ein Viertel von ihm zur Welt. In für 
unsere Begriffe widerspruchsvoller Weise wird dann 
geschildert, wıe die Götter den Purusha als Opfer für 
den Purusha darbringen, und wie aus dem als Opfer- 
tier geschlachteten Purusha die Lieder und Sprüche des 
Veda, die Tiere, die Kasten der Menschen und die Göt- 
ter des Universums, sowie Luftraum, Himmel, Erde 
und Weltgegenden entstehen. Die Grundidee dieses 
Liedes nimmt einen Gedanken vorweg, der in der gan- 
zen Folgezeit die indischen Metaphysiker immer erneut 
beschäftigt hat: das all-eine, wahrhaft seiende Gött- 
liche ıst der Welt zugleich transzendent und immanent; 
die Welt selbst mit allem, was ın ıhr ıst, aber ıst eine 
Umgestaltung des ewigen Einen. 

Steht bei diesen und anderen Liedern der Gedanke 
im Vordergrunde, daß die Vielheit ursprünglich eine 
Einheit war, so wird ın anderen die Meinung ausge- 
sprochen, daß sie auch jetzt noch eine Einheit ıst inso- 
fern, als ihr eın göttliches Wesen zugrunde liegt: 
Rv. 1,164 spricht von dem Einen als der Weltachse und 
dem Vater und Fürsten des Universums und in ähn- 
lichen Wendungen preisen auch andere Lieder den 
Weltenherrn, den sie in henotheistischer Weise bald mit 
dem eınen, bald mit dem anderen Gott identifizieren. 

So tritt schon im Rigveda neben die pluralistische 
Auffassung der Welt die singularistische, die in der Man- 
nigfaltigkeit eine letzte Einheit zu erschauen glaubte, 
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2. Das Zeitalter der Opfermystik 
(ca. 1000 bis ca. 750 v. Chr.) 


Während der größte Teil des Rıgveda noch der Zeit 
anzugehören scheint, in welcher die über die Gebirgs- 
pässe des Nordwestens nach Indien eingewanderten 
Arıier im Stromgebiet des Indus saßen, führen die 
Hymnen des letzten der zehn Bücher des Rigveda, die 
Mehrzahl der Zauberlieder des Atharvaveda und die 
Opfersprüche des Yajurveda schon in eine Periode 
hinüber, in welcher die Arıer ihre Herrschaft weiter 
nach Osten ausdehnten und sich inmitten einer versklav- 
ten andersrassigen Bevölkerung als eine hochkastige 
Herrenschicht niederließen. In der Zeit der Brähmana- 
Texte, etwa seit 1000 v.Chr., ıst der Hauptsitz der 
arischen Stämme die fruchtbare heiße Gangesebene und 
hier bildete sich jenes eigentümliche religiös-soziale 
System aus, das durch das Kastenwesen und den auf 
dieses sich gründenden Vorrang des priveligierten erb- 
lichen Priesterstandes der Brahmanen charakterisiert ist. 
Die Monopolstellung, welche die Brahmanen im reli- 
giösen und damit sowohl ım kultischen wie im geisti- 
gen Leben ın Anspruch nahmen, prägt sıch aufs schärfste 
ın der Literatur aus, die aus jener Zeit auf uns gekom- 
men ist. Es handelt sich bei dieser nämlich um eın aus- 
schließlich ritualistisches Schrifttum, um Texte, die es 
mit dem heiligen Wissen (brahma) vom ÖOpferwesen 
zu tun haben, wie ıhr Name ‚„‚Brähmana“ andeutet. In 
diesen Werken werden die von den Priestern darzu- 
bringenden Opfer mit allen Details beschrieben, zu- 
gleich aber auch in ihrer symbolischen Bedeutung und 
ım Hinblick auf den für ihre Ausführung zu erwarten- 
den Lohn im Himmel erörtert. Denn nicht die Götter, 
sondern die Opfer bilden jetzt den Mittelpunkt des reli- 
giösen Denkeris. Aus einem Mittel zum Zweck ıst das 
Opfer jetzt Selbstzweck geworden, es hat seine ur- 
sprüngliche Bestimmung so vollständig überwuchert, daß 
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es im Zentrum aller religiösen Spekulation und alles 
religiösen Tuns steht, so daß die Götter zu überirdi- 
schen Kräften degradiert worden sind, deren sich der 
die Opferwissenschaft beherrschende Priester bedient, 
um die verschiedensten Zwecke zu erreichen. Geht doch 
der Glaube an die Macht der Opfer so weit, daß das 
„Brähmana der hundert Pfade‘ geradezu behauptet 
(2,3,1,5): „Die Sonne würde nicht aufgehen, würde 
nicht der Priester in der Frühe das Feueropfer dar- 
bringen“. 

Es ist klar, daß Schriften, in denen der Ritus das 
Hauptinteresse beansprucht, mit der Philosophie als 
solcher nichts unmittelbar zu tun haben können. Gleich- 
wohl sind die Brähmanas eine wichtige Quelle für die 
Vorgeschichte des metaphysischen Denkens in Indien. 
Denn in ihnen erfährt die Weltanschauung der Hym- 
nenzeit ihre konsequente Weiterbildung im Sinne einer 
zunehmenden Abstraktion und Synthese. Gewiß wird 
hier noch kein eigentliches System gegeben und die ein- 
zelnen Gsedankenmassen stehen vielfach noch ohne er- 
sichtlichen Zusammenhang nebeneinander, aber immer- 
hin kommt in diesen umfänglichen Prosatexten spinti- 
sierender Opfermystik doch schon eine gewisse rudi- 
mentäre Fertigkeit im begrifflichen Definieren und ım 
Disponieren zum Ausdruck, die als eine entfernte Vor- 
stufe zu den logisch wohldurchdacten in sich zusam- 
menhängenden Ausführungen der späteren Zeit anzu- 
sehen ist. 

Die Vorstellung der Hymnenzeit, daß ın der Welt 
eine Vielheit von nicht weiter zu analysierenden leben- 
digen Substanzen zusammenwirken, bildet auch die 
Grundlage des Weltbildes der Brähmanas. Die Zahl 
der Substanzen, welche genannt werden, ist aber sehr 
viel umfassender als in der älteren Zeit, weil das un- 
endlich viel komplizierter gewordene Ritual zahlreiche 
Hypostasen aus dem Gebiet des Sakralwesens hinzu- 
gefügt hat: Opfergeräte, Versmaße, Vorgänge, die im 
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Rahmen des Kultus ihre Bedeutung haben, erscheinen 
als welterfüllende Daseinsmächte, oft in personifizier- 
ter Form. So erschauen nach Jaimintya-Brähmana 1,182 
die Götter eine bestimmte Singweise. Diese verwandelt 
sich in ein Roß und führt die Götter zum Himmel em- 
por. Bemerkenswert sind die Versuche, diese unendlich 
vielen Seinsfaktoren zu Gruppen zusammenzuschließen, 
wobei freilich oft die Laune des Augenblicks, nicht logi- 
sche Erwägungen ausschlaggebend waren, ebenso wie 
bei den phantastischen Identifikationen, welche die ver- 
schiedensten Erscheinungen im Kosmos und im Men- 
schenleben mit den einzelnen Teilen der Opferliturgie 
und dergl. gleichsetzen. In Fortführung der älteren Vor- 
stellungen bemühen sich die Brähmanas um eine Klar- 
stellung der Bestandteile des Menschen. Die geeignete 
Formel für die Unterscheidung des Sichtbaren und des 
Unsichtbaren an ihm fand man in den Ausdrücken 
Rüpa (Gestalt) und Näma (Name); unter „Name“ ver- 
stand man ursprünglich die nach altem Zauberglauben 
mit dem Individuum untrennbar verknüpfte Benen- 
nung desselben, später überhaupt das sinnlich nicht 
Wahrnehmbare an ihm. Häufig werden als die Fak- 
toren, welche, solange sie ım Körper vereinigt sind, 
den Lebensprozeß bedingen, fünf aufgeführt: Denken 
(manas), Rede, Atem (präna), Sehen und Hören. Dabei 
wird der Atem vielfach als die zentrale Lebenskraft ge- 
dacht, so daß geradezu diese fünf Lebenselemente nach 
ıhm als ‚„Pränas‘“ bezeichnet werden. Diese fünf Pränas 
werden als die fünf unsterblichen Bestandteile des 
Menschen aufgeführt, weil sie ım Gegensat zu den 
fünf sterblichen (Haar, Haut, Fleisch, Knochen, Mark) 
beim Tode nicht als Leichenteile zurückbleiben. Sie gel- 
ten daher als „Gottheiten“, die in den Menschen eınge- 
gangen sınd und beim Tode wieder in ihre Urformen 
(Mond, Feuer, Wind, Sonne, Hımmelsrichtungen) zu- 
rückkehren, um gegebenenfalls dem ın der Himmels- 
welt Auferstandenen wiedergegeben zu werden. Die 
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Vorstellungen von der Himmelswelt, die als Lohn für 
Opfer und fromme Gaben den Guten und auf dem 
Schlachtfeld gestorbenen Helden winkt, erfahren eine 
einschneidende Veränderung insofern, als jetzt die An- 
sicht aufkommt, daß die guten Werke ihre Wirkungs- 
kraft erschöpfen können und daß auch ım Jenseits ein 
Sterben möglich ist. Dieser Wiedertod ist keine end- 
gültige Vernichtung, sondern hat ein Wiedererstehen 
im Jenseits zur Folge; aus gelegentlichen Andeutungen 
scheint hervorzugehen, daß man auch eine Wieder- 
geburt auf Erden unter bestimmten Umständen für 
möglich hielt — ein Gedanke, der die spätere Seelen- 
wanderungslehre vorbereitet hat. Eine Weiterbildung 
haben in den Brähmanas auch die Anschauungen über 
das Schicksal der Bösen erfahren. Während ın den 
Hymnen keine Veranlassung vorlag, sich mit diesen 
Problemen näher zu beschäftigen und man sich daher 
damit begnügte, die Schlechten in das haltlose Dunkel 
oder in einen unterirdischen Kerker zu verweisen, wer- 
den jetzt die Strafen der Bösewichter in unterirdischen 
Straforten geschildert®, doch hat dieses Thema die indi- 
sche Phantasie noch nicht so stark beschäftigt, wie dies 
in der späteren Zeit der Fall war. 

Für eine Lehre, die eine Vielheit von Substanzen an- 
nimmt, ist es notwendig, sich darüber klar zu werden, 
in welchem Verhältnis diese zueinander stehen. Wir 
finden ın den Brähmanas daher zahlreiche Stellen, in 
denen diese Frage erörtert wird. Wie in den Hymnen 
wird dargetan, daß manche Daseinsfaktoren Teile eines 
größeren Ganzen sind: der Tod, der in zahllosen 
Wesen verteilt auftritt, ıst in Wahrheit nur einer, ein 
unvergänglicher überweltlicher Gott, der sich verviel- 
fältıgt, um überall dort zu erscheinen, wo jemand ster- 
ben soll. Dadurch, daß manche Götter mit mehreren 
irdischen Erscheinungen ın Verbindung gebract wer- 
den, wird die Zahl der in transzendenten Urformen vor- 
handenen Wesenheiten beträchtlich eingeschränkt. Die 
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Daseinsmächte, die unabhängig voneinander existieren, 
stüten sich gegenseitig wie Himmel und Erde oder sie 
lösen einander ab, wie Tag und Nacht. Durch die Ver- 
einigung von zwei Faktoren wird etwas Neues hervor- 
gebracht: Himmel und Erde erzeugen den Regen. Ha- 
ben wir hier einen entfernten Vorläufer der Theorien 
vor uns, welche durch das Zusammenwirken von zwei 
Dingen etwas Neues hervorgehen lassen, so tritt uns 
anderwärts die spätere „Entfaltungstheorie“ entgegen, 
welche aus dem Feineren das Gröbere im Wege der 
Verdichtung entstehen läßt (z. B. in der Reihe: Wasser, 
Schaum, Lehm, Sand, Kiesel, Stein, Erz, Gold). Ein 
Insdaseintreten neuer Faktoren auf Grund gesetzmäßi- 
ger Bedingungen wird angenommen, wenn es heißt: 
der Frühling entzündet die Jahreszeiten, diese bringen 
die Pflanzen hervor usw. Hier wird also der Anlaß 
(hetu) als das Bedeutungsvolle hervorgehoben, wie 
später im Buddhismus. 

Der radikal-pluralistishen Auffassung steht eine 
monistische gegenüber, welche auf der ersteren auf- 
bauend zu einem letzten Weltengrunde zu gelangen 
sucht. In zahlreichen untereinander sehr verschieden- 
artigen Mythen wird dargelegt, daß Prajäpati, der 
„Herr der Geschöpfe“, die Welt aus sich „entlassen“ 
hat. Das Wort für schaffen (Wurzel sarj) bedeutet näm- 
lich eigentlich „herausschleudern, ausgießen, entsenden“ 
Gewöhnlich wird in diesen Stellen erzählt, daß Prajä- 
pati „Tapas“ übt, d.h. sich erhitzt (kasteit), und dann 
aus sich selbst die Welt hervorgehen läßt oder aus sich 
heraus „mißt‘“ (nir-mä). Die vorherrschende Vorstel- 
lung ist also die einer Emanation des Alls aus der Gott- 
heit, nicht die einer Schöpfung aus dem Nichts oder aus 
einer neben dem Schöpfer vorhandenen Urmaterie 
Mitunter wird berichtet, daß der Schöpfer sich durch 
sein Werk so erschöpft hat, daß er sich wıe ausgeleert 
fühlt und erst wieder zu Kräften kommen muß. Die 
Rolle Prajäpatis ist in den einzelnen Stücken sehr ver- 
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schieden. Bald ist er ın deistischem Sinne nur der 
Schöpfer, scheint sich aber nicht weiter um sein Werk 
zu kümmern*, anderwärts wird ihm auch die Ordnung 
der Lebensweise der verschiedenen Wesen zugeschrie- 
ben und schließlich tritt er auch als der hilfreiche Vater 
auf, der die Geschöpfe in ıhren Nöten berät und unter- 
stüßt®. Die Gestalt des Prajäpati hat zwar zeitweise 
das priesterliche Denken stark beschäftigt, hat aber doch 
nicht zu einem lebensvollen Monotheismus geführt, 
offenbar weil sie viel zu abstrakt war, um die Konkur- 
renz mit den später aufkommenden Gestalten von 
Vishnu, Shiva usw. aufnehmen zu können. 

Erscheint Prajäpati in manchen Mythen als Welt- 
schöpfer und Obergott, so wird in anderen wieder be- 
richtet, daß er selbst erst bei Beginn der Welt entstan- 
den ist, und als der Urgrund alles Seins werden andere 
göttliche Wesen wie die Urwasser oder abstrakte Da- 
seinsmächte wıe das Nichtseiende oder das Seiende oder 
das Denken? angegeben. Gemeinsam ist diesen Kosmo- 
gonien meistens, daß sie dann die großen Elemente 
alles Seins auseinander entstehen lassen, das Jahr und 
die Himmelsgegenden (also Zeit und Raum), die fünf 
Lebensfaktoren, das Werk und viele andere. 

Das Suchen nach einem letzten Weltprinzip fand im 
Laufe der Zeit in zunehmendem Maße seine Erfüllung 
in zwei Begriffen, die schon in der früheren Zeit auf- 
tauchen, jetstt immer mehr in den Vordergrund treten, 
um in der folgenden Periode dann zum A und OÖ aller 
Spekulation zu werden: in den Begriffen Brahma (neu- 
trum. Stammform Brahman) und Ätman. Das Wort 
„brahma“ bezeichnet das heilige Veda-Wort. den wir- 
kungsvollen Zauberspruch, die Kraft, die sich in diesem 
verkörpert und damit schließlich die übersinnliche Po- 
tenz, die dem ganzen Opferwesen zugrunde liegt und 
die Ursubstanz alles Seins darstellt. Der Ätman, ety- 
mologisch unserem Worte „Atem“ verwandt, ist der 
Kern einer Persönlichkeit, das was von ihr übrig bleibt, 
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wenn man alles Akzidentelle von ihr abzieht, ihr 
„wahres Selbst“. Diese beiden aus verschiedenen Be- 
zirken des Denkens stammenden Begriffe werden schon 
in einigen Brähmana-Texten miteinander identifiziert. 
Mit der Aufstellung dieser Gleichung „das Brahma ıst 
der Ätman“ aber ist der Grundgedanke erreicht wor- 


den, der in immer neuen Variationen das Hauptthema 
der Upanishaden bildet. 


3. Das Zeitalter der Ubpanishaden 
(ca. 750 bis ca. 550 v. Chr.) 


Die Upanishaden (,„Geheimlehren‘“‘) sind philoso- 
phische Traktate, die ın ähnlicher Weise erläuternde 
Anhangwerke zu den vier Veden zu sein behaupten 
wıe die Brähmanas, und deshalb gleich diesen zur heili- 
gen Offenbarung (shruti) gerechnet werden. Ihre Zahl 
ist sehr groß, da noch bis ın das Mittelalter hinein 
Texte dieser Art abgefaßt wurden. Von den zahlreichen 
Upanishaden, die auf uns gekommen sind. beschäftigen 
uns hier nur die ältesten von ihnen, welche sich un- 
mittelbar an die Brähmana-lexte anschließen und 
der ersten Hälfte des 1. Jahrtausends v. Chr. angehören. 
Es sind dies Prosawerke mit nur wenigen eingescho- 
benen Versen, in denen die verschiedensten Probleme 
teils unmittelbar dargelegt werden, teils in Form von 
Dialogen oder durch Diskussionen zwischen verschie- 
denen Personen eine Klärung erfahren. Unter den 
Disputierenden erscheinen neben weisen Brahmanen 
auch Könige, Mitglieder des Kriegeradels, sogar Shü- 
dras und Frauen. Der Gegenstand der Erörterungen ist 
sehr mannigfaltig. Neben Partien, in welchen noch ganz 
in der Weise der Brähmanas das Opferwesen durch 
seltsame Identifikationen und Etymologien mit kosmi- 
schen Erscheinungen und Vorgängen verknüpft wird, 
stehen andere, die alles Kultische als eine „niederc 
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Wissenschaft“ der philosophischen Erkenntnis unter- 
ordnen. Einen breiten Raum nehmen Spekulationen 
ein, in denen von den verschiedenen Daseinsmächten 
und Lebensfaktoren gehandelt wird und diese werden, 
wie dies auch in den Brähmanas geschah, zueinander in 
Beziehung gesetzt. 

Das Hauptanliegen der bedeutendsten Texte, die in 
einer Upanishad gesammelt sind, ıst aber ein anderes: 
die Darstellung einer All-Einheitslehre, für welche das 
Brahma oder der Ätman die letzte Essenz des Weltalls 
und jedes Einzelwesens ist. Auf diesen Abschnitten, ın 
denen eine tiefsinnige Mystik zum Teil in sinnvollen 
Gleichnissen einen ebenso lebendigen wie erhabenen 
Ausdruck findet, beruht der Ruhm der Upanishaden und 
zugleich ihre hohe geistesgeschichtliche Bedeutung: sie 
sind die Grundwerke, auf denen sich bis heute alle 
Systeme aufbauen, die sıch „Vedänta“ nennen und 
durch diesen Namen andeuten, daß sie die am Ende des 
Veda stehenden, zugleich die Vollendung desselben bil- 
denden Upanishaden als die autoritative Basis ihrer 
Metaphysik betrachten. Da von dem Vedänta ausführ- 
lich später gehandelt werden wird, erübrigt es sich, auf 
die monistische Theosophie der Upanishaden an dieser 
Stelle näher einzugehen. 

In den Upanishaden tritt uns nun aber noch ein neues 
Moment entgegen, das für die ganze spätere Entwick- 
lung des indischen Denkens von ausschlaggebender Be- 
deutung geworden ist: in ihnen erscheint zum erstenmal 
die Lehre, daß ein Mensch nach seinem Tode auf Grund 
der im abgelaufenen Leben vollbrachten Taten (karma} 
ın einer neuen Gestalt auf Erden wieder geboren wird. 
Die Vorstellung, daß das Tun eines Menschen sein 
Schicksal nach dem Tode bestimmt, ist bei den Ariern 
ebenso zu Hause gewesen, wie bei anderen alten Völ- 
kern und die Meinung, daß gelegentlich ein Toter wie- 
der auf Erden in Gestalt eines Vogels oder eines Men- 
schen erscheinen kann, war ihnen auch nicht fremd. Der 
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Glaube, daß die Taten eines Daseins aber zwangsläufig 
ein neues bedingen, stellt ein Novum dar, deren tiefere 
Ursachen noch ım Dunkel liegen. Sind die alten Weisen 
selbständig zu dieser Idee gekommen, oder haben sie 
sie aus der vorarischen Kultur Indiens übernommen? 
Keine von beiden Möglichkeiten läßt sich durch Beweise 
erhärten. Denn die Wiederverkörperungslehre hat ın 
dem älteren vedischen Schrifttum keine direkten Vor- 
stufen, wir kennen nur vereinzelte Gedanken, die, wei- 
ter ausgebildet und miteinander kombiniert, vielleicht 
zu ihr führen konnten. Andererseits wissen wir von 
den Unsterblichkeitsvorstellungen der vorarischen Be- 
völkerung Indiens bisher überhaupt nichts, so daß eine 
Ableitung der Reinkarnationstheorie aus dieser vorläu- 
fig nur eine Vermutung bleibt. Ist es doch überhaupt ein 
wesentlicher Mangel der älteren indischen Geistesge- 
schichte, daß alle uns bisher zur Verfügung stehenden 
literarischen Quellen von Ariern verfaßt sind, während 
für die anderen Komponenten der klassischen Kultur 
des Gangeskontinents keine schriftlichen Urkunden 
vorliegen. 

Das Aufkommen der Wiederverkörperungslehre hat 
im philosophischen Denken einen tiefgreifenden Wan- 
del hervorgebracht. Zunächst einmal war dadurch die 
alte Anschauung, daß der Verstorbene als ein feinstoff- 
liches Wesen von der körperlichen Form, die er beı 
Lebzeiten hatte, den Tod überdauert, hinfällig gewor- 
den. Es mußte jetzt vielmehr angenommen werden, 
daß das Unsterbliche in ihm eine vollständig andere 
Gestalt annehmen kann (ein Mann z.B. die einer Frau 
oder eines Tieres), so daß also gerade dasjenige an ihm, 
was nach dem Veda von ihm übrig bleibt, wenn sein 
Leib in die Erde, sein Sehvermögen in die Sonne, sein 
Denken ın den Mond eingegangen ist, nicht mehr als 
etwas Konstantes betrachtet werden konnte. Dasjenige 
an dem Toten, was von ihm in die neue Existenz 
hinübergeht, ließ sich in verschiedener Weise bestim- 
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men. Entweder konnte die Theorie aufgestellt werden, 
daß, da die schemenhafte körperliche Form als das Sub- 
‚strat der Persönlichkeit, in welche bisher alle Lebens- 
elemente eingegangen waren, fortfällt, überhaupt kein 
persönliches Residuum mehr vorhanden ist, das sich 
wieder inkarniert. Nach dieser Ansicht bleiben alleın 
die Taten von dem Verstorbenen übrig und sind die 
ausschließliche Ursache davon, daß sich Lebensfaktoren 
zu einem neuen Einzelwesen zusammenfügen. Oder es 
ließ sich die Meinung vertreten, daß von dem Verstor- 
benen nach Auflösung seiner körperlichen Form und 
nachdem ihn die Lebensfaktoren verlassen haber, noch 
etwas individuelles Unvergängliches, also eine Seele, 
zurückbleibt und daß dieses dann den Kern des neuen 
Einzelwesens bildet. 

Die erste dieser beiden Theorien, welche lediglich 
das Karma als Bindeglied zwischen dem Toten und 
dem Neugeborenen annımmt, findet sich ın den Upani- 
shaden nur an einer dunklen und umstrittenen Stelle®. 
Nach dieser gehen beim Tode die einzelnen Bestand- 
teile des Toten ın die entsprechenden Weltelemente 
(der Odem in den Wind, das Denken in den Mond, das 
Selbst in den Raum usw.) ein, sein Werk (karma) aber 
bewirkt, daß der Verstorbene als ein gutes oder böses 
Wesen wiedergeboren wird. Es ist dies eine Anschau- 
ung, die, philosophisch vertieft und weitergebildet, 
später in der buddhistischen Karma-Lehre zu großer 
Bedeutung gelangt ist. 

Auch die Lehre des Yäjnavalkya, Brihadäranyaka 
4,3,1ff und 4,4,1 ff steht ihr nahe. Diese nımmt näm- 
lich auch keine unvergängliche einfache Invidiualscele 
an, welche von Existenz zu Existenz unverändert wan- 
dert, sondern sieht den innersten Kern eines Einzel- 
wesens in seinem wahren Selbst (ätman), das mit dem 
All-Selbst identisch ıst. Das Karma eines Sterbenden 
ist der Grund dafür, daß das Einzelselbst, wenn es in 
das kosmische Selbst eingeht, nicht in diesem verblei- 


Von ca. 750 bis 550 v. Chr. 41 


ben kann, sondern immer wieder eine individuelle Teil- 
form annehmen muß. 

Die Umwandlung der Vorstellung von dem die kör- 
perliche Form des Verstorbenen besitzenden „alter ego“ 
des Toten ın die von einem feinstofflich gedachten See- 
lenwesen tritt uns in der „Fünf-Feuer-Lehre“® entgegen, 
welche überhaupt bestrebt ist, die neue Theorie von der 
Wiederverkörperung mit den Anschauungen der Bräh- 
manas von dem Emporsteigen des Toten zum Himmel 
zu verbinden. Nach ihr gelangen diejenigen, welche auf 
Grund ihres Karma wiedergeboren werden sollen, nach- 
dem sie verschiedene Durchgangsstationen passiert 
haben, zum Monde, wo sie eine begrenzte Zeit den 
Lohn ihrer guten Taten genießen. Dann kehren sie auf 
dem Wege durch verschiedene Zwischenstadien wieder 
zur Erde zurück. Als Regen gelangen sie in Kräuter und 
kommen so ın den Samen des Wesens, das sie ın den 
ihnen zukommenden Mutterschoß befördert. 

Die von sich aus verschiedenen Theorien der Ätman- 
und der Fünf-Feuer-Lehre sind in den späteren Ve- 
dänta-Systemen in mannigfacher Weise miteinander 
verschmolzen worden. 

Die ältesten Upanishad-Texte machen noch keinen 
yrinzipiellen Unterschied zwischen dem, was wır als be- 
lebt und unbelebt bezeichnen würden. Ganz im Stil der 
Brähmanas heißt es Chändogya 6,2,3: „Das Seiende 
faßte den Entschluß: ich will vieles sein, ich wıll mich 
fortpflanzen und ließ die Glut aus sich hervorgehen. Die 
Glut dachte ebenso und schuf die Wasser aus sich 
heraus“ usw. Konsequenterweise werden die so entstan- 
denen Urelemente als Gottheiten (devatä) bezeichnet. 
Das entspricht der von Psychologen gemachten Feststel- 
lung, daß Kinder in ihren ersten Lebensjahren alles 
für belebt halten. So wie Kinder dann aber, wenn sie 
heranwachsen, zwischen dem Lebendigen und dem Un- 
lebendigen anfangen einen Trennungsstrich zu ziehen, 
so gelangten auch die Denker der Vorzeit allmählich 
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und etappenweise zu der Erkenntnis, daß das Organische 
und das Anorganische verschiedenen Kategorien der 
Wirklichkeit angehören. Auch die älteste Form der 
Seelentheorie, wie sie uns aus der Fünf-Feuer-Lehre 
bekannt ist, sieht in den feinstofflichen wandernden See- 
len noch nicht etwas prinzipiell anderes als ın den kos- 
mischen Flementen, ın welche sie hineinfahren, heißt 
es doch Brihadär. 6, 2, 16: „Wenn die Seelen in den 
Mond gelangt sind, werden sie zu Nahrung und wer- 
den als solche von den Göttern genossen“ usw. Schließ- 
lich hat aber die weitere Durchführung des Gedankens, 
daß personelle Monaden zeitweise ihren Aufenthalt ın 
Naturelementen nehmen können, dazu geführt, daß 
sich die Vorstellung entwickeln konnte, daß mit einem 
selbständigen Willen begabte Wesenheiten etwas ande- 
res sind als bewegliche Dinge, in welche sie eingehen. 

Die der europäischen Schulphilosophie geläufige Vor- 
stellung des sog. anthropologischen Dualismus, daß der 
Leib tote Materie, die Seelen aber einfache immaterielle 
Geistmonaden sind, ist dieser Zeit noch ganz fremd. 
Wohl ıst der Träger des Persönlichen an einem Einzel- 
wesen, der purusha, d. h. der ım Herzen wohnende 
daumengroße ‚Mensch im Menschen“, feiner als der 
Leib, er wird aber als etwas Subtilsubstantielles ge- 
dacht. Dasselbe gilt aber auch von den Fähigkeiten zu 
sehen, zu hören, zu denken; auch diese sınd etwas Fein- 
stoffliches, wenn sie sich mit der Seele verbinden, um 
ihr als Organe der Erkenntnis zu dienen. Es vereint 
sich also nicht toto genere verschiedenes miteinander, 
das nicht aus einer gemeinsamen Grundlage (dem 
Brahma) abgeleitet werden. könnte. Die älteren Upa- 
nishaden kennen daher noch nicht einen prinzipiellen 
Gegensatz von Geist und Materie. Auch wenn in der 
Atman-Lehre Yäjnavalkyas das Bewußtsein als das 
wahre Selbst, als der geistige Kern im Menschen be- 
zeichnet wird, ist dieses nicht etwas für sich Stehendes. 
von allem anderen völlig Geschiedenes, sondern nur 
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etwas, das feiner und innerlicher ist als alles andere 
und aus dem deshalb das Stoffliche im Wege der Ver- 
gröberung entstanden ist. Erst allmählich hat sich aus 
den Vorstellungen, daß es ein letztes unvergängliches 
Substrat der Persönlichkeit, eine Einzelseele gibt, und 
daß die letzte Essenz derselben etwas Geistiges ist, die 
Ansicht entwickelt, daß der Mensch aus zwei Bestand- 
teilen zusammengesetzt ist, die ihrer Qualität wie der 
Form ihrer Tätigkeit nach durchaus voneinander ge- 
schieden werden müssen. Dabei lassen aber die späteren 
dualistischen Systeme noch deutlich erkennen, wie flie- 
ßend ursprünglich die Grenzen zwischen dem, was als 
geistig und als ungeistig betrachtet wurde, gewesen 
sind. Für die einen sınd die Seelen denkende, fühlende, 
wollende und handelnde Wesenheiten, für die anderen 
sind sie von Natur aus nur reines Erkennen, während 
das Denken, Fühlen und Wollen sowie jede Aktivität 
dem Geistigen fremd ist und lediglich von Natur aus 
intelligenzlosen (jada) Kraftsubstanzen zugeschrieben 
wird. 

War man durch Weiterbildung der alten Vorstellung 
von dem nach dem Tode in der Gestalt des Toten fort- 
lebenden Doppelgänger zu einer von dem Körper los- 
lösbaren Seelenmonade dazu gelangt, anzunehmen, daß 
ein besonderes Individualwesen im Leibe der Men- 
schen und Tiere haust, so lag es nahe, diese Anschau- 
ung auch allgemein durchzuführen. Hatte man früher 
in der Sonne, im Feuer usw. einen Gott bezw. eine Teil- 
erscheinung eines solchen gesehen, so betrachtete man 
jetzt die physische Sonne als den Körper eines in ihr 
wohnenden persönlichen Wesens, die einzelne Flamme 
als die sichtbare Manifestation eines selbst in überirdi- 
schen Fernen wohnenden Feuergottes. Dieser Prozeß 
der Loslösung des Gottes von dem mit ihm ursprüng- 
lich identischen Natursubstrat führte schließlich dazu, 
daß die Götter nur noch die Funktionen von Schirm- 
herren haben, die die Aufsicht über bestimmte Erschei- 
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nungen des Weltprozesses führen, selbst aber von die- 
sen Erscheinungen durchaus verschieden sind. Diese 
„Entgötterung der Welt“ ist bei den verschiedenen 
Philosophenschulen in sehr verschiedenem lempo vor 
sich gegangen: während der Hinduismus bis heute den 
Glauben an die enge Verbundenheit zwischen den Vor- 
gängen in der Natur und der Aktivität göttlicher 
Wesen bewahrt hat, beschäftigt das Problem, ob und 
wie die Götter in das Naturgeschehen eingreifen, die 
älteren Buddhisten und Jainas schon nur noch ın ge- 
ringem Maße, die Götter führen im Himmel ein langes, 
aber vergängliches Dasein voll Wonne, während alles 
Geschehen ın Natur und Menschenleben nach ewigen 
unpersönlichen Gesetzen vor sich geht. Begünstigt 
wurde diese Entwicklung vor allem dadurch, daß die 
Götter ın die Seelenwanderung einbezogen wurden. 
In der Fünf-Feuer-Lehre scheint das Prinzip der kar- 
mischen Vergeltung auf die in überirdischen Welten 
thronenden Himmlischen noch keine Anwendung ge- 
funden zu haben; erst allmählich kam der Glaube auf, 
daß auch die Götter auf Grund ihres Karma ins Dasein 
treten und nach Beendigung ihres langen freudevollen 
Lebens eventuell wieder eine andere Verkörperung 
durchzumachen haben. Der alten Anschauung, daß be- 
stimmte Gottheiten wie Indra, Agnı usw. für die Auf- 
rechterhaltung der Ordnung in der Welt unerläßlich 
sind, tat man Genüge durch die Aufstellung der Theorie, 
daß die Stellung eines Indra usw. ein Amt darstellt, 
das ımmer bestehen bleibt, mögen auch die Inhaber 
dieses Postens beständig wechseln. 

Ursprünglich hatte man angenommen, daß alle We- 
sen einen zeitlichen Anfang haben: der Mensch entsteht 
bei seiner Geburt, er lebt aber nach dem Tode fort. Die 
Inkonsequenz, die darin liegt, etwas Entstandenem 
ewige Dauer zuzuschreiben, wurde ebensowenig be- 
merkt wie von der christlichen Theologie. Mit dem Auf- 
kommen der Wiedergeburtstheorie war der Glaube an 
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eine Präexistenz der Seele von selbst gegeben. Die 
klassischen Systeme nehmen an, daß die Geistmonade 
anfangslos im Sansära umherwandert, da ja jedes Da- 
sein die Iaten eines anderen zur Voraussetzung hat 
und deshalb keines das erste sein kann Es ıst fraglich, 
ob man diese unausweichliche Konsequenz schon überall 
gezogen hat, als die Reinkarnations-Idee sich verbrei- 
tete. Möglicherweise hat ın einigen Kreisen eıne dem 
Empedokles ähnliche Anschauung bestanden, nach wel- 
cher die Menschen ursprünglich ewige Götter waren 
und erst durch eine Art von Sündenfall, nämlich infolge 
einer von ihnen begangenen Verfehlung, in irdische 
Körper eingehen mußten und der Seelenwanderung 
unterworfen wurden. Ein Nachhall dieser Vorstellun- 
gen könnte in dem buddhistischen Mythos von dem 
Herabsteigen der Menschen aus dem Himmel gesehen 
werden!°. Später haben derartige Anschauungen aber 
allgemein dem Glauben an die Anfangslosigkeit des 
Sansära Platz gemacht. 


Ist die Kette der Wiedergeburten anfangslos, so muß 
auch der Weltprozeß anfangslos sein. Es ergaben sich 
dann zwei Möglichkeiten: entweder ist die Welt ihrem 
Bestande nach, ungeachtet der wechselnden Zustände 
in ihr, ewig und unvergänglich: das ıst die An- 
sicht, die noch später yon den orthodoxen Vertretern 
der Opferwissenschaft (Mimänsä) festgehalten wurde 
und die auch von den Jainas noch heute angenommen 
wird. Oder die Welt entsteht und vergeht in bestän- 
digem Turnus — eine Meinung. welche sich.alle anderen 
brahmanischen Systeme und der Buddhismus zu eigen 
gemacht haben. Während die Anhänger der Ewigkeit 
der Welt alle die zahlreichen kosmogonischen Mythen 
ablehnen, konnten die Anhänger der periodischen Welt- 
entstehung diese beibehalten, indem sie sie entsprechend 
auf eine sich ständig wıederholende Weltschöpfung um- 
deuteten. 
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Führte die Lehre von der Wiederverkörperung so 
einerseits zu der Annahme der Anfangslosigkeit des 
Weltprozesses, so ist sie andererseits auch die Ursache 
des Glaubens an eine Vielheit der Welten: die Zahl 
der guten oder bösen Taten, die in irgend einer be- 
stimmten Weise ihren Lohn oder ihre Strafe finden 
müssen, ist so groß, daß die Erdenwelt allein dazu 
nicht ausreicht, die verschiedensten Möglichkeiten der 
Vergeltung zu schaffen. Aus den einfachen Vorstellun- 
gen von der Überwelt (Himmel), Mittelwelt (Erde) und 
Unterwelt (Hölle) entwickelte sich deshalb eine immer 
komplizierter werdende Kosmologie, die nicht nur eine 
große Zahl von Himmeln und Höllen annahm, sondern 
auch neben dem Kontinent, den wir bewohnen, auch 
noch andere Kontinente kennt, in denen das Karma 
seine Wirkung zeitigt. Dies erschien bei konsequenter 
Durchführung der Lehre von der Vergeltungskausalität 
der Taten um so mehr notwendig, als ja die Seelen zu 
der Zeit, zu welcher die Welt, die sie bewohnten, 
untergegangen ist, einen Ort haben mußten, an dem 
sie sich aufhalten konnten. Die hier skizzierten Vor- 
stellungen sind in den älteren Upanishaden nur keim- 
haft vorhanden, sie bilden zu Beginn der folgenden 
Periode aber schon in ihren wesentlichen Zügen die 
Grundlage des Weltbildes. 

Die bedeutsamste Wandlung, die sich in der Upani- 
shadenzeit vollzogen hat, betrifft aber die Bewertung 
des Daseins. In der Hymnenzeit hatte man mit kind- 
licher Unbefangenheit im Leben das höchste Gut ge- 
sehen; die Frage nach seinem Sinn war überhaupt noch 
nicht gestellt worden. Nur gelegentlich beschäftigte man 
sich mit dem Problem, was aus dem Menschen nach dem 
Tode werde und gab der Erwartung Raum, daß die 
Verstorbenen in einer himmlischen Welt ihre irdische 
Existenz in etwas idealisierter Form fortsetzen würden. 
In der Brähmana-Zeit war die Vorstellung von einem 
glücklichen Zustande im Jenseits zwar schon durch den 
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Glauben an die Möglichkeit eines Wiedertodes etwas 
getrübt, doch vermeinte man dieser Gefahr noch durch 
Opfer Herr zu werden. Sobald aber die Lehre von der 
karma-bedingten Wiederverkörperung von den Ge- 
mütern Besitz ergriffen hatte, mußte man sich fragen, 
was dieses ständige Wechselspiel von Geborenwerden 
und Sterben für einen Zweck habe. Wenn diese Welt 
„ganz vom T'ode gefesselt“, wenn sie „des Todes Speise?!“ 
ist, dann kann sie für den, der dies erkannt hat, nicht 
mehr einen absoluten Wert besitzen. Das Wissen um 
die Vergänglichkeit alles Lebens ließ die Hoffnung 
nach einem Zustande reifen, der allem Werden und 
Zunichtwerden für immer entrückt ist. Da das Tun 
Karma hervorbringt, das wieder zu einer neuen Existenz 
führt, konnten gute Werke nicht der Kette der Gebur- 
ten ein Ende machen. Nur das Abstehen vom Wirken, 
die Loslösung vom Begehren verbürgt, daß dieses 
Hochziel erreicht wird. Die Askese ist deshalb das Mit- 
tel, das dem Kreislauf der Existenzen ein Ziel setzt. 
Seit jener Zeit kommt deshalb jener Typus von welt- 
entsagenden Einsiedlern auf, die durch die Mühsal, die 
sie in diesem Leben auf sich nehmen, ein ungleich wert- 
volleres Gut einzutauschen streben. Die Verneinung des 
Willens zum Leben aber muß gepaart sein mit einem 
positiven Wissen um das, was man zu erringen hoftt. 
Nur wer das Unvergängliche kennt, wird der: Vollen- 
dung teilhaftig, ohne das Wissen verheißt selbst eine 
tausend Jahre währende Kasteiung für sich alleın nur 
endlichen Lohn??. So ıst das Wissen die große erlösende 
Macht, die aus der Endlichkeit herausführt. Die Vor- 
stellung, daß das Wissen eine magische Kraft besitzt, 
daß es dem, der es sich angeeignet hat, zum Herren 
über das von ihm gewußte Sein macht, ist schon den 
Brähmanas geläufig, denn immer wieder heißt es von 
dem oder jenem Opfer: das Glück ın diesem Dasein 
oder die Himmelswelt oder andere Vorzüge erlangt 
der, der solches weiß. Es ist also nur eine Potenzierung 
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dieses Glaubens, wenn dem Wissen auch die Befreiung 
von den Banden des Sansära zugeschrieben wird. Zu- 
gleich aber liegt darin noch etwas anderes. Das Brahma 
ist etwas Geistiges, es ist selbst Wissen; wer das höchste 
Wissen besitzt, der wird dadurch zum Brahma. Das 
Wissen aber um das Brahma fällt andererseits auch 
wieder mit dem Nichtbegehren zusammen, denn wie 
kann jemand, der weiß, daß er das unendliche, ewige, 
selige Brahma ist, noch nach endlichen, vergänglichen 
Dingen streben? 

Entsprechend den mannigfachen Anschauungen, die 
in den Upanishaden zu Worte kommen, sind die Vor- 
stellungen von dem Wesen der Erlösung sehr verschie- 
den. Für Yäjnavalkya besteht das Heil in dem untrenn- 
baren Einswerden mit dem Ätman, für die Vertreter 
der Fünf-Feuer-Lehre in der ewigen Fortexistenz der 
Seelen in den Brahmawelten. Und andere haben sich 
den Zustand mit mehr oder weniger Phantasie ın die- 
ser oder jener Weise sinnlich ausgemalt. Wenn auch 
manche der über der Befreiung aus dem Sansära ent- 
wickelten Anschauungen noch diese als eine Potenzie- 
rung des früheren Glaubens von dem ewigen Verweilen 
des Frommen in einer seligen Himmelswelt erscheinen 
lassen, so tritt doch in anderen und vor allem ın der 
Lehre Yäjnavalkyas klar die Idee hervor, daß das Heil 
nicht ın einer Verklärung irdischen Daseins, sondern 
nur ın etwas von diesem völlig verschiedenen bestehen 
kann, in einem rein Geistigen, das allem Wandel und 
allem Leid dauernd entrückt ist. 

Die alten Upanishaden sind für uns die einzigen Do- 
kumente, in welchen sich der Übergang von der mythi- 
schen zur eigentlichen philosophischen Weltdeutung 
abzeichnet. Trotz der Fülle von Auffassungen, die in 
ihnen zum Ausdruck kommen, vermögen sie uns doch 
nur einen leilausschnitt aus der Gedankenarbeit ihres 
Zeitalters zu geben. Denn sie geben nur die Meinung 
derjenigen Denker wieder, die von dem Brahmanismus 
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der späteren Zeit für wert gehalten wurden, der Nach- 
welt überliefert zu werden. Unzweifelhaft ist in dieser 
geistig bewegten Periode aber noch vieles geschaffen 
worden, von dem keine Urkunden zu uns sprechen. 
Denn es ist anzunehmen, daß die Lehren der Jainas, 
der Buddhisten und anderer Schulen, die uns ın der 
folgenden Periode in der Form von relativ hochentwik- 
kelten Systemen entgegentreten, schon in der Upa- 
nishadenzeit Vorstufen besitzen, von denen uns des- 
halb nichts überliefert worden ist, weil sie durch die 
besser fundierten und vollkommener durchgebildeten 
Darlegungen Mahäviras und Buddhas obsolet gewor- 
den sind. Denn m.E. besteht keineswegs die Notwen- 
digkeit, alle Lehren der späteren Zeit in mehr oder 
weniger künstlicher Weise aus solchen der Upanisha- 
den abzuleiten und es erscheint viel natürlicher anzu- 
nehmen, daß neben den Denkern, die in den Upanisha- 
den zu Worte kommen, noch andere stehen, welche die 
in den vedischen Texten uns erhaltenen Anschauungen 
in selbständiger Weise fort- und umgebildet haben. 

Die Upanishadenzeit ähnelt derjenigen der Vorsokra- 
tiker insofern, als die aus ihr stammenden lexte uns 
Kunde geben von der staunenswerten Verfeinerung, die 
das Denken innerhalb eines Zeitraums von zwei Jahr- 
hunderten gewonnen hat. Wie dort ist leider die Über- 
lieferung nur fragmentarisch, so daß sich der geistes- 
geschichtliche Prozeß, der sich hier vollzogen hat, nur 
in unvollkommener Weise rekonstruieren läßt. 


II. Die klassische oder brahmanisch- 
buddhistische Periode 


l. Das Zeitalter Mahäviras und Buddhas 
(ca. 550—326 v. Chr.) 


Mit dem Auftreten Mahäviras und Buddhas beginnt 
sich das Dunkel zu lichten, das noch immer die ältere 
Geschichte Indiens umfängt; während die Denker der 
früheren Zeit schwer historisch greifbar sind und 
noch nicht chronologisch fixiert werden können, treten 
uns jetzt Persönlichkeiten entgegen, deren Zeit und 
Lebensumstände einigermaßen feststehen. Der Schau- 
platz, wo diese beiden großen Zeitgenossen ihre Wirk- 
samkeit vorzugsweise entfaltet haben, ist das Gebiet 
von Magadha (heute Bihär); der Brennpunkt des geisti- 
gen Lebens, der sich seit der Hymnenzeit beständig 
weiter nach Osten verschoben und in der Upanishaden- 
zeit bereits Benares und Mithilä umfaßt hatte, liegt 
jetzt also ganz im Osten des Kontinents. Hier bestan- 
den mächtige Königreiche und Adelsrepubliken mit 
prächtigen Städten, ın denen sich ein glanzvolles kul- 
turelles Leben abspielte. Hatte in der Upanishadenzeit 
das Dorf den Hintergrund für die in der heiligen 
Sanskritsprache geführten Diskussionen gebildet, in 
welchen rinderzüchtende Brahmanen und Krieger die 
höchsten Fragen zu lösen suchten, so ıst es jetzt die 
Stadt mit einem prunkvollen Königshof, mit einem 
hochentwickelten Handel und Gewerbe. War bisher die 
Philosophie eine Geheimlehre, die von Priestern an ihre 
Schüler weitergegeben wurde oder die Weisheit weni- 
ger bedeutender Krieger und Frauen, so wurde sie 
jetzt in steigendem Maße zu einer Angelegenheit der 
geistig Bewegten aller Stände. Das hatte zur Folge, 
daß sie sich auch der Volkssprache bediente, um ihre 
Gedanken ın weite Kreise zu tragen. Den auf breite 
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Wirkungen abzielenden Tendenzen der neuen Heils- 
lehren entsprach es, daß sie sich in der Form von 
Mönchs- und Nonnen-Orden eine feste Organisation 
schufen, welche einer Gemeinde von Laienanhängern 
einen festen Rückhalt geben konnte. Die veränderten 
Verhältnisse spiegeln sich auch in den literarischen For- 
men wider, die jetzt aufkamen. Neben den Dialog, die 
kurze Prosadarlegung und das Sinngedict tritt die 
breit ausmalende Lehrrede, die mit ihren zahlreichen 
Wiederholungen bemüht ist, bestimmte Gedanken dem 
Hörer nachdrücklichst einzuhämmern. 


Der geschichtliche Fortschritt des Denkens gegenüber 
demjenigen in der Upanishadenzeit kommt zunächst 
einmal darin zum Ausdruck, daß die einzelnen Begriffe, 
mit welchen operiert wird, das Vage und Unbestimmte, 
das ihnen bisher vielfach anhaftete, verlieren und dafür 
eine fester umrissene Gestalt annehmen. An die Stelle 
der zügellosen Phantastik in der Beurteilung der Zu- 
sammenhänge des Geschehens tritt der folgerichtige 
Versuch, Zusammengehöriges und Nichtzusammen- 
gehöriges zu sondern und bestimmte Wirkungen aus 
bestimmten Ursachen gesetzmäßig abzuleiten. Die Schei- 
dung von L.eebendigem, Personenhaftem und Leblosem 
ist jetzt weitgehend vollzogen und beı den neuen Philo- 
sophen dieser Epoche in dieser oder jener Weise zur 
Grundlage aller Weltbetrachtung gemacht worden. Die 
Vergeistigung der Lebensauffassung findet seine charak- 
teristische Ausprägung in dem Bestreben, die Innen- 
welt des Menschen zu analysieren und ihrer durch be- 
stimmte Methoden der Kontemplation (Yoga) Herr zu 
werden. Vor allem aber ist es für dieses Zeitalter be- 
zeichnend, daß in ihm die kosmologischen und rıtuali- 
stischen Probleme an Bedeutung zurücktreten gegenüber 
den großen Fragen der Ethik und daß die Gewinnung 
und Begründung einer sittlichen Lebensanschauung das 
Hauptanliegen der großen Denker ist. 
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Die ganze Literatur der vedischen Zeit gilt den 
Brahmanen als autoritativ, obwohl in ihr auch schon 
mancherlei kritische Äußerungen über die ererbten For- 
men der Religionsübung enthalten sind. Aber die Prie- 
ster hatten es verstanden, das, was ihren geheiligten 
Überzeugungen entgegenstand, mochte es nun aus ihren 
eigenen Reihen oder aus den Kreisen des Kriegeradels 
oder anderer Kasten kommen, ın dieser oder jener 
Weise in ihr allumspannendes System der sakralen 
Wissenschaft einzugliedern. Bei den Bewegungen, die 
jetzt hervortraten, war dies nicht mehr möglich. Die 
Kritik, die sie an althergebrachten Vorstellungen übten, 
war zu kraftvoll, als daß sie hätte zum Schweigen ge- 
bracht werden können, der Widerhall, den sie fand, 
war zu stark, als daß er nur von vorübergehender Wir- 
kung geblieben wäre. So sehen wir denn seit dem 
6. Jahrhundert v.Chr. eine Reihe von Männern auftre- 
ten, die ihren Gegensatz gegen die Lehren und Ord- 
nungen der Brahmanen bewußt betonten und einfluß- 
reiche Schulen gründeten, die dem Totalitätsanspruch 
der Priesterkaste starken Abbruch taten. Es waren dies 
einerseits Philosophen, welche das Vorhandensein einer 
sittlichen Weltordnung überhaupt ın Abrede stellten, 
wie die Materialısten (S. 126), oder die Möglichkeit 
einer Erkenntnis des Wesens der Welt kategorisch leug- 
neten, wıe die Skeptiker und Agnostiker (S. 125), und 
andererseits die Stifter von religiösen Gemeinden, 
welche die brahmanischen Glaubenslehren und den 
brahmanischen Kultus verwarfen, um ein neues System 
von weltanschaulichen Theorien und praktischen Le- 
bensregeln an ihre Stelle zu setzen, wie die Äjivikas 
(S. 132), die Jaınas und Buddhisten. Während die 
meisten von dıesen Richtungen nur einen beschränkten 
Kreis von Anhängern gewannen, haben die beiden 
letstgenannten in kurzer Zeit so hohe Bedeutung er- 
langt, daß sie mit dem Brahmanismus in Wettbewerb 
treten konnten. Die ganze klassische Periode der Ge- 
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schichte der indischen Philosophie ist dadurch gekenn- 
zeichnet, daß nicht eine Religion — der Brahmanıis- 
mus — den Hintergrund alles metaphysischen Denkens, 
von dem wir Urkunden besitzen, bildet, sondern daß 
jetzt drei verschiedene Glaubenslehren nebeneinander 
bestehen, die je für sich ihre besondere Philosophie aus- 
gebildet haben. 

Von den beiden anti-brahmanıschen Glaubensbe- 
wegungen steht der Buddhismus der alten vedischen 
Anschauung insofern am nächsten, als er wie diese eine 
unbeschränkte Vielheit von Daseinsfaktoren annimmt. 
Diese sog. „dharmas“ der Buddhisten tragen aber einen 
ganz anderen Charakter als die lebendigen Substanzen 
der vedischen Zeit. Denn der inzwischen zum festen 
Besitz gewordenen Unterscheidung von Lebendigem 
und Leblosem entsprechend ist ein Dharma nur ein Ele- 
ment, das unbelebt ıst. Alle Lebewesen bis zu den Göt- 
tern sind Kombinationen von Dharmas: Leben ist eine 
zusammengesetzte Erscheinung. Die Analyse des Un- 
belebten aber wird bis zu den letzterreichbaren, nicht 
mehr reduzierbaren Bestandteilen alles Existierens fort- 
gesetst: es gibt keinen beharrenden Stoff, der Ei- 
genschaften hat, sondern nur separate unzusammen- 
hängende Einzelqualitäten, die sich zu einer vorüber- 
gehenden phänomenalen Einheit zusammengeschlossen 
haben, es gibt keine einfachen, in ihrem Sein unver- 
ändert beharrenden Seelen, welche die Substrate des 
geistigen Lebens sind, sondern nur einzelne Empfin- 
dungen, Gedanken, Willensregungen usw., die zusam- 
menwirken. Für diese Betrachtungsweise gibt es inner- 
halb der empirischen Welt kein beharrendes Sein, son- 
dern nur ein unaufhörliches Werden. Dieses Werden 
aber geschieht streng gesegmäßig; an die Stelle der va- 
gen Kausalitätsvorstellungen der älteren Zeit tritt eine 
ausgebildete Theorie von „dem Entstehen in funktionel- 
ler Abhängigkeit“. Diese Zerlegung von Ich und Welt 
in kooperierende kurzfristige Faktoren, die wie ein vor- 
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weggenommener Positivismus anmutet, wird nun aber 
zur Grundlage für eine Heilslehre gemacht, die, tief 
durchdrungen von der Überzeugung, daß die natürliche 
Weltordnung zugleich eine moralische ist, eine karmische 
Vergeltung alles Tuns behauptet und einen stufenweisen 
Fortschritt zu einer Erlösung lehrt, die in der völligen 
Aufhebung des Irrtums von der Existenz eines beharren- 
den Selbst besteht. 

Die Lehre Mahäviras unterscheidet im Gegensatz zu 
derjenigen Gautama Buddhas zwischen ewigen geisti- 
gen Seelen (jiva) und an sich ebenfalls ewigen leblosen 
Stoffen. Der Trennungsstrich zwischen beiden wird in 
der Weise gezogen, daß angenommen wird, daß auch 
in den Zusammenballungen von Erde, Wasser, Feuer, 
Luft zahlreiche Seelen hausen, die zusammen diese Ele- 
mente als Leib haben. Die vedische Vorstellung, daß 
die Qualitäten eines Wesens seine Leidenschaften, sein 
Schicksal Substanzen darstellen, die an ihm haften, wird 
festgehalten, jedoch im Lichte der neuen Anschauungen 
dahin verstanden, daß diese Potenzen feine Stoffparti- 
kel sind, die in die Seele eindringen und dadurch be- 
stimmte Wirkungen an ihr hervorrufen. Die Aufgabe 
des Erlösungsuchenden kann demnach nur darin be- 
stehen, durch Gewinnung der richtigen Einsicht und 
Selbstzucht, durch Unterdrückung der Leidenschaften 
und Askese das Eindringen schlechten Karmastoffs zu 
verhindern und den schon vorhandenen Stoff auszu- 
merzen. Das Heil ist gewonnen, wenn die von Stoff be- 
freite Seele zum Gipfel der Welt emporsteigt, um hier 
für immer als verklärtes Individuum in unerschütter- 
licher Ruhe und reiner Geistigkeit zu verharren. 

Während so der vedische Pluralismus in zeitgemäß 
erneuerter Gestalt auf eine höhere philosophische Ebene 
erhoben und in einen andersgearteten metaphysischen 
Rahmen gestellt, die alten Anschauungen zurückdrängte, 
wurden diese dadurch natürlich keineswegs zum Ver- 
schwinden gebracht. Da alte Vorstellungen, die von dem 
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fortgeschritteneren Denken eines Zeitalters überwun- 
den wurden, von den Anhängern des Hergebrachten 
noch lange bewahrt werden, hat selbstverständlich der 
Glaube an die vielen personenhaften Daseinsmächte, der 
ın den Hymnen und Brähmanas seinen Niederschlag ge- 
funden hatte, auch in den folgenden Jahrhunderten wei- 
ter bestanden, teils in seiner ursprünglichen Gestalt, teils 
in einer neuen Auslegung, welche sie der Lehre von den 
Einzelseelen und ihrer karma-bedingten Wanderung 
durch immer neue Existenzen anpaßte. Neben dieser 
vielheitlichen Weltdeutung, die späterhin ın der soge- 
nannten „Mimänsä“ ıhre systematische Ausbildung fand 
(das Wort selbst kommt schon in den Brähmanas vor, 
ıst als Name eines ritual-philosophischen Systems aber 
sehr viel jünger), behauptete der Monismus der alten 
Upanishaden seinen Pla. In den sogenannten mittleren 
Upanishaden wird dieser im Sinne der Trennung von 
Lebendigem und Leblosem fortgebildet. Es wurde jetzt 
angenommen, daß sich das all-eine Urwesen ın zwei 
Formen offenbart: erstens als Geist, als das Bewußtsein, 
das den innersten Kern jedes Lebewesens darstellt, und 
zweitens als die Urnatur oder Urmaterie, die das Substrat 
nicht nur der grobstofflichen Welt, sondern auch aller 
psychischen Fähigkeiten und Organe ist, selbst aber kein 
Bewußtsein hat. Dabeı wird die alte Vorstellung, daß 
das Geistige die feinere, das Materıielle die gröbere Er- 
scheinungsform des Absoluten darstellt, zunächst noch 
aufrechterhalten, indem das Grobe aus dem Feineren 
abgeleitet wird; später kommt dann die Anschauung auf, 
daß Geist und Materie zwar beide im Brahma ihren Ur- 
grund haben, aber untereinander durchaus verschieden 
sınd und deshalb als gesonderte, gleichsam parallele 
Formen des Brahma auseinander gehalten werden müs- 
sen. Die Methode, welche die Weltprinzipien „aufzählt‘, 
indem sie eine Evolutionsreihe aufstellt, die beim All- 
geist beginnt und über die feinen Substrate der Denkbe- 
tätigung bis zu den groben Elementen, aus welchen die 
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Körper und die materiellen Objekte der Außenwelt be- 
stehen, führt, wird als „Sänkhya‘ (von sankhyä „Zahl‘) 
bezeichnet; das Sänkhya ist ursprünglich ein von der 
All-Einheitslehre der Upanishaden, vom Vedänta ver- 
wendetes Forschungsverfahren; erst viel später wird das 
Wort zur Bezeichnung eines selbständigen philosophi- 
schen Systems. In den alten kanonischen Päli-Texten der 
Buddhisten kommt das Wort nicht vor; die früher weit- 
verbreitete Ansicht, daß ein Sänkya-System die meta- 
physische Grundlage des Buddhismus abgegeben habe. 
hat meines Erachtens durch die neuere Forschung keine 
Bestätigung gefunden. 

Dem Brahma waren nach der älteren Auffassung so- 
wohl Züge eines persönlichen Gottes wie solche einer 
unpersönlichen Urkraft, einer Machtsubstanz eigen. Es 
trägt also für unser Empfinden einen ähnlichen wider- 
spruchsvollen Charakter wie das Tao der Chinesen, das 
von einigen als ein persönlicher Gott oder eine Mutter- 
göttin, von anderen als die himmlische Lebenssubstanz, 
das Weltgeset usw. verstanden wird. Jett schied man 
zwischen dem Personalen und Impersonalen, wobei denn 
die einen den All-Geist über den Weltenherrn stellten, 
während andere wieder den persönlichen Gott dem un- 
persönlichen Absolutum überordneten. 

Die mittleren Upanishaden beschäftigen sich ebenso wie 
die älteren vorzugsweise mit theosophischen und kosmo- 
gonischen Spekulationen. Erörterungen über die Pflich- 
ten der Hausväter und Asketen, wie sie in den Texten 
der Jainas und Buddhisten so viel Raum einnehmen, 
haben in ihnen keinen prominenten Plat. Das bedeutet 
keineswegs, daß die Brahmanen den Problemen der Mo- 
ral weniger Aufmerksamkeit geschenkt haben als die 
Anhänger der Reformbewegungen, vielmehr werden von 
ihnen die ethischen Fragen in Verbindung mit den sozia- 
len Vorschriften des Kastenwesens usw. eingehend in 
dem Dharma-sütras (Leitfäden des Rechts) behandelt, 
die zum Teil sehr alten Ursprungs sind (das Äpastamba- 
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Dharmashästra entstammt spätestens dem 5.oder 4. Jahr- 
hundert v. Chr.). 


2. Das Zeitalter der Mauryas und Shungas 
(326—1 v. Chr.) 


Im Jahre 326 v.Chr. drang Alexander der Große in 
Nordwest-Indien ein und verleibte die Grenzprovinzen 
seinem griechisch-persischen Imperium ein. Sein Tod 
(323) und die Auflösung seines Reiches setzte zwar sei- 
nem Plan, Indien dem Abendlande politisch und kultu- 
rell zu verbinden, ein Ende, doch bestanden jahrhun- 
dertelang indogriechische Staaten und die griechische 
Kunst, die griechische Astrologie und wahrscheinlich 
auch die griechische Medizin haben das Geistesleben In- 
diens beeinflußt. Ob das Griechentum auch auf die Phi- 
losophie der Inder eingewirkt hat, ist umstritten; die 
Möglichkeit, daß dies der Fall gewesen sein kann, ist 
nicht von der Hand zu weisen; doch kann es sich hierbei 
nur um die Aufnahme von Anregungen gehandelt ha- 
ben, die die Inder selbständig und in eigenem Geiste 
weiterbildeten und die deshalb mit Sicherheit nicht fest- 
stellbar sind. 

Wenige Jahre nach dem Alexanderzuge, wahrschein- 
lich 322 v. Chr., begründete Candragupta die Dynastie 
der Mauryas, die von Pätaliputra (heute Patna) aus ganz 
Nordindien und Afghanistan beherrschte. Dieser erste 
historische Kaiser eines indischen Großreichs hatte als 
seinen Kanzler den Brahmanen Kautilya, der als Verfas- 
ser eines berühmten Werkes über Politik gilt, das nicht 
nur eine eingehende Darstellung des ganzen staatlichen 
Lebens gibt. sondern auch wie Machiavellis „Principe“ 
(1532) mit kalter Offenheit die rücksichtslose Anwen- 
dung von moralisch bedenklichen Mitteln für die Erhal- 
tung und Mehrung der fürstlichen Macht empfiehlt Wie 
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der Florentiner steht auch der Inder ganz auf dem Bo- 
den der Orthodoxie seiner Zeit und betrachtet die vom 
Veda sanktionierte Ordnung als die unverrückbare 
Grundlage der Gesellschaft. Für die Geschichte der in- 
dischen Philosophie ıst das Werk, über dessen tatsäch- 
liche Abfassungszeit die Ansichten freilich divergieren. 
von Bedeutung, weil in ihm Sänkhya, Yoga und Lokä- 
yata als Forschungsmethoden erwähnt und die Gesichts- 
punkte aufgeführt werden, nach welchen eine wissen- 
schaftliche Darstellung zu verfahren hat (wie dies spä- 
ter im Nyäya-Sütra weitergeführt erscheint ?). 

Candragupta soll später dem Ihron entsagt.ein Jaina- 
Asket geworden und in Shravana Belgola den freiwil- 
ligen Hungertod gestorben sein. Ihm folgte sein Sohn 
Bindusära auf dem Thron (298— 273). Der größte Herr- 
scher der Dynastie war dessen Sohn Ashoka (273—232). 
der als Schirmherr des Buddhismus diesen nicht nur in 
seinem weiten Reiche förderte, sondern ihn auch durıh 
Missionare außerhalb Indiens zu verbreiten bestrebt war. 
Nach Ashokas Tode zerbröckelte das Kaiserreich und 
auch die Macht der Mauryas fand bald ihr Ende. 185 v 
Chr. kam mit Pushyamitra die Dynastie der Shungas auf 
den Ihron von Magadha, die eine starke brahmanische 
Reaktion eingeleitet haben soll. Sie wurde um 73 v. Chr. 
durch das Herrscherhaus der Känvas gestürzt, das bis 
28 v.Chr. regierte. 

Jainismus und Buddhismus sahen in dieser Periode 
ihre Hauptaufgabe darin, die mündlich überlieferten 
Darlegungen ihrer Stifter in Sammlungen zu ordnen 
und ihre Lehrgebäude auszubauen Das hatte zur Folge. 
daß einerseits mancherlei neue Anschauungen den Ge- 
danken der Meister hinzugefügt wurden. die diesen 
selbst, zum wenigsten in dieser Form noch ferngelegen 
hatten. und daß andererseits ın der Gemeinde Differen- 
zen über die Authentizität der Traditionen entstanden. 
welche Parteiungen hervorriefen Bei den Jaınas kam 
es frühzeitig zu Meinungsverschiedenheiten über ein 
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zelne Punkte der Dogmatik; diese hatten aber keine 
große Bedeutung. Als folgenreich erwies sich hingegen 
die Spaltung des. Jaıinatums ın die beiden Konfessionen 
der „Digambaras“ und „Shvetämbaras“, die bis zur Ge- 
genwart besteht. Dieselbe soll bis ın die Zeit Candra- 
guptas zurückgehen, als zahlreiche Mönche infolge einer 
langanhaltenden Hungersnot aus Magadha (Bihär) nach 
Maisur (im Süden der Halbinsel) zogen. Die Zurückge- 
bliebenen sollen auf einem Konzil in Pätaliputra den 
Kanon in einer Weise redigiert haben, die nicht die An- 
erkennung der Ausgewanderten fand. Dazu kam noch, 
daß die Mönche von Magadha die Vorschrift Mahäviras, 
daß die Asketen unbekleidet gehen sollten. aufgaben, und 
die von Mahäviras Vorgänger Pärshva befolgte Praxis, 
weiße Gewänder zu tragen, für allgemein verbindlich 
erklärten, während die Mönche in Maisur das Nackt- 
gehen für eine unerläßliche Vorbedingung wahrer Welt- 
entsagung hielten. Die definitive Trennung zwischen der 
strikten und der laxen Richtung des Jainatums soll dann 
aber erst um 80 n. Chr. erfolgt sein. So bedeutsam sie 
sich aber auch in kirchenpolitischer und literarhistori- 
scher Beziehung ausgewirkt hat, so unwesentlich ist sie 
ın philosophiegeschichtlicher Hinsicht, da die Lehren 
beider Parteien nur in geringem Umfange voneinander 
abweichen. 

Bei den Buddhisten sollen schon hundert Jahre nach 
dem Tode des Buddha zwei Richtungen bestanden ha- 
ben: die Sthaviravädins, welche sich an die „Lehre der 
ältesten Mönche“ hielten, und die „Mahäsänghi- 
kas“, die „Mitglieder der großen Gemeinde“, welche 
auch die Darlegungen anderer als autoritativ ansahen. 
Aus beiden Gruppen sollen später eine Anzahl von 
Schulen hervorgegangen sein, die sowohl hinsichtlich 
der von ihnen benutsten kanonischen Texte wie im Hıin- 
blick auf viele Einzellehren voneinander abweichen. Bei 
einem von Ashoka um 240 v.Chr veranstalteten Kon- 
zil in Pätaliputra sollen diese Differenzen schon sehr 
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ausgeprägt gewesen sein, später wurden sie dies immer 
mehr, als die einzelnen Schulen ihre Lehren in beson- 
deren Werken der Dogmatik (Abhidharma) festlegten. 
Die bei den Mahäsänghikas immer stärker hervortre- 
tende Tendenz, den Buddha in eine transzendente 
Sphäre zu erheben und allem Empirischen nur relative 
Bedeutung beizumessen, hat die Entstehung des „Gro- 
ßen Fahrzeugs“ vorbereitet, dessen älteste lexte viel- 
leicht schon dem Ende dieses Zeitalters angehören. 
Innerhalb des Brahmanismus setzte sich das vedische 
Opferwesen zwar noch weiter fort, die lebendige Reli- 
giosität wendet sich aber immer mehr dem andersge- 
arteten Kult des Shiva, des Vishnu und anderer Götter 
zu, die teils dem Glauben der vorarischen Bevölkerung 
entstammen, teils wesenhafte Züge ihrer Geistesart in 
sich aufgenommen haben. Die in den Upanishaden aus 
der alten All-Einheitslehre sich entwickelnden Anschau- 
ungen finden eine weitere Ausbildung in jüngeren Upani- 
shaden, in Gesetzbüchern und vor allem in den philoso- 
phischen Partien des Epos Mahäbhärata. Unter diesen 
ıst die Bhagavadgitä, „die vom Erhabenen (d. h. Kri- 
shna) verkündete Geheimlehre“, bis zur Gegenwart hin 
von entscheidender Bedeutung geworden, weil in ihr 
vor allen drei Anschauungen zum Ausdruck kamen, die 
sich als außerordentlich fruchtbar erwiesen haben: 1. Die 
Erlösung wird nicht nur denen zuteil, die den All-Gott, 
ın dem alles wurzelt und aus dem alles hervorgeht, als 
den all-einen Urgrund erkennen, sondern auch denen. 
die ihn als einen persönlichen, gnadenreichen, dem Men- 
schen im Ich-Du-Verhältnis gegenüberstehenden Herrn 
in frommer Ergebenheit (bhakti)) verehren. 2. Der All- 
Gott ist Vishnu und manifestiert sich auf Erden in 
menschlicher Gestalt als Krishna. 3. Die Weltentsagung 
ist nicht der einzige Weg zum Heil; selbstlose Pflicht- 
erfüllung und eine edle Gesinnung, die nicht an der 
Welt hängt und leidenschaftslosen Gleichmut übt, ver- 
bürgt ebenfalls die Befreiung aus den Fesseln des San- 
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sära. So erfahren die Forderungen des praktischen Le- 
bens, welche die asketische Moral in den Hintergrund 
gestellt hatte, ihr volles Recht, und neben das einseitig 
quietistische Ideal wird ein aktivistisches gesetzt — eine 
bemerkenswerte Wandlung, die uns auch in dem im 
nächsten Abschnitt zu behandelnden Mahäyäna ent- 
gegentritt. 

Für die ganze weitere Ausbildung des philosophi- 
schen Denkens ist eine Wissenschaft von hervorragen- 
der Bedeutung gewesen, deren grundlegende Werke 
in diesem Zeitalter entstanden sind — die Grammatik. 
Die Beschäftigung mit den heiligen Vedatexten hatte die 
Inder frühzeitig dazu veranlaßt, die Sprache zu analy- 
sieren und über den Zusammenhang zwischen einem Ding 
und seinem Namen nachzudenken. Aus diesem weitgehen- 
den Interesse am Wort entstand eineeigene Wissenschaft, 
die in dem berühmten Lehrbuch des Pänini (4. Jahrhun- 
dert v. Chr.), in dem dieses erläuternde Werk des Kätyä- 
yana und dem „großen Kommentar“ (Mahäbhäshya) des 
Patanjali (2. Jahrh’indert v. Chr.) ihre maßgebende Dar- 
stellung fand. Päninis „acht Bücher grammatischer Re- 
geln“ sind in kurzen Merksprüchen, die fast die Form 
von algebraischen Formeln haben, abgefaßt, der Kom- 
mentar des Patanjali ın einem gelehrten Prosastil, der 
seine Herkunft aus der Praxis wissenschaftlicher Dis- 
kussionen verrät. Die Methode, den gesamten Inhalt 
eines wissenschaftlichen Systems in knappester Form ın 
kurzen Leitsägen zusammenzufassen und dann durch 
einen ausführlichen Kommentar zu erläutern, ist für die 
verschiedensten Wissenschaften vorbildlich gewesen, nicht 
zum wenigsten für die Philosophie, wie die Tatsache 
zeigt, daß in der Folgezeit alle metaphysischen Lehr- 
gebäude in Sütras und Bhäshyas zur Darstellung kamen. 
Die Grammatiker haben nicht nur formell, sondern 
auch inhaltlich die Philosophie stark beeinflußt. Denn 
von ihnen sind Probleme angeschnitten worden, welche 
später in philosophischen Werken immer wieder be- 
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handelt werden. So lehrt Kätyäyana die uranfängliche 
Verbindung, die zwischen einem Wort und seiner Be- 
deutung besteht; er stellt fest, daß das Wort die Spe- 
zies (äkriti), nicht das Einzelding bezeichnet, und er 
behauptet, daß das Wort ewig, d. h. überall latent vor- 
handen ist, und folglich, wenn es ausgesprochen wird, 
nicht entsteht, sondern nur zur Erscheinung kommt. Diese 
Lehrsäge bilden nun die metaphysische Grundlage der 
Mimänsä, der Philosophie des vedischen Opferdienstes, 
die in den Sütras des Jaimini ihre klassische Formulie- 
rung fand. Mit H. Jacobi'* ist anzunehmen, daß diese 
älteste Darstellung eines philosophischen Systems ın 
Sütraform derselben Periode entstammt, in welcher 
derartige Spekulationen über das Wesen des Wortes 
die Grammatiker aufs lebhafteste beschäftigten. Dafür 
spricht ferner die Tatsache, daß die Mimänsä „auch ın 
formaler Beziehung ein näheres Verhältnis zur Gram- 
matik hat als irgendein anderer Zweig der älteren Lite- 
ratur, da nur in jenen beiden Disziplinen die strenge 
Beweisführung mit Gründen pro und contra zur Fest- 
setzung der Lehrsätze als Methode der Darstellung zur 
Ausbildung und steten Anwendung gelangt ist“. Es ist 
deshalb anzunehmen, daß die Mimänsä-Sütras in der 
zweiten Hälfte dieses Zeitalters entstanden sind. 

Bei den Grammatikern findet sich weiterhin noch eine 
wichtige Erkenntnis, die für die Weiterentwicklung von 
richtungweisender Bedeutung war: Patanjalı klassifiziert 
die Worte als Nomina, Adjektiva und Verba und bahnt 
damit eine ontologische Unterscheidung von Dingen. 
Figenschaften und Handlungen an, welche der älteren 
Zeit noch fremd war. Damit waren die Voraussegungen 
für die Aufstellung einer Kategorienlehre gegeben. Eine 
solche ist von dem Vaisheshika durchgeführt worden, 
einem System, das selbst wenn es noch zu Ende dieses 
Zeitalters entstanden ist, jedenfalls erst im folgenden 
seine Wirkung entfaltete und deshalb erst im nächsten 
Abschnitt zu behandeln ist. 
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3. Das Zeitalter des aufsteigenden Großen F ahrzeugs 
(1 bis ca. 250 n. Chr.) 


In den Jahrhunderten um die Zeitwende vollzog sich 
innerhalb des Buddhismus eine tiefgreifende Wand- 
lung, die nicht nur für die Geistesgeschichte Indiens, 
sondern auch des ganzen Fernen Ostens eine weittra- 
gende Bedeutung gewinnen sollte. War der Buddhismus 
bisher eine Heilslehre gewesen, welche den einzelnen 
ganz auf sich gestellt und ihm als lettes Ziel seines 
Strebens das durch eigene Selbstvervollkommnung er- 
reichbare schließliche Eingehen ins Nirväna verheißen 
hatte, so wurde er jetzt allmählich, aber in ständig 
wachsendem Umfange zu einer Religion, welche jeden 
ihrer Bekenner zu einem Bodhisattva, einem Anwärter 
der Buddhaschaft, zu einem künftigen Welterleuchter, 
machen wollte und ıhm hierzu die Hilfe überirdischer 
Heiliger in Aussicht stellte. An die Stelle der Vorstel- 
lung von den wenigen Buddhas, die ım Nirväna für 
ımmer erloschen, in das Weltgeschehen nicht mehr ein- 
greifen. trat der Glaube an eine unermeßliche Zahl von 
ihnen, welche in himmlischen Sphären thronend den ım 
Sansära umherirrenden Lebewesen ihre gnadenvolle 
Hilfe auf dem Wege zur Erlösung zuteil werden lassen. 
Diese neue Richtung, die ein „großes Fahrzeug‘ (mahä- 
yäna) zum FHleil sein wollte, verdrängte zwar nicht die 
früheren Schulen, die sie jett absprechend als das 
„kleine“ (d. h. geringe) Fahrzeug (hinäyäna) charak- 
terisierte, aber sie überflügelte sie bald, weil ihre uni- 
versalistischen Tendenzen und ıhr Entgegenkommen an 
die Bedürfnisse des menschlichen Herzens einen begei- 
sterten Widerhall fanden zu einer Zeit, die in der 
„bhakti‘“ gegen ein höchstes gutes Wesen und ın dem 
selbstlosen Tun zum Wohle der Mitmenschen ein neues 
[deal aufgestellt hatte. Es ist klar, daß die religiösen 
Prinzipien des Mahäyäna mit den Lehren des alten 
Buddhismus von der Vielheit der in funktioneller Ab- 
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hängigkeit voneinander entstehenden ‚Daseinsfaktoren 
der empirischen Welt sehr wohl vereinbar waren. Aber 
diese Philosophie, welche zwar lehrte, daß Individuen 
kein wahres Sein besigen, den vielen Dharmas aber eine 
objektive Realität zuschrieb, genügte nicht mehr dem 
Wissensdurst einer Zeit, die von der All-Einheitslehre 
der Upanishaden und des Epos tiefe Eindrücke empfan- 
gen hatte. So ging denn die Spekulation des Mahäyäna 
entschlossen vom Pluralismus zum Monismus über, freı- 
lich zu einem Monismus eigener Art, der gerade in 
schärfste Opposition trat zu der realistischen I'heorie 
vom Brahma als der geistigen Ursubstanz, aus der sich 
alles entwickelt hat. Denn die Lehre spricht allen Dhar- 
mas, da sie sich gegenseitig bedingen, jede wahre Reali- 
tät ab, das „Absolute“, d.h. das, was losgelöst von allen 
vergänglichen Erscheinungen übrigbleibt, ist deshalb ein 
unsubstantielles „Leeres“, das sich nur negativ bestim- 
men läßt, weil jeder Versuch, es in Worte zu fassen, 
nur bei etwas Begrer.ztem und Relativem haltmachen 
müßte. Die buddhistische Weltdeutung und Heilslehre 
hat, vom Standpunkt dieser Erkenntnis aus gesehen, 
nur den Wert einer behelfsmäßigen Verhüllungs- 
wahrheit, die zum vollkommenen Wissen vom Shünya 
hinführt. Damit ist mit voller Deutlichkeit das Prinzip 
der zweistufigen Wahrheit aufgestellt worden, das ın 
der Folgezeit ın der indischen Philosophie so hohe 
Bedeutung erlangte. Die hier skizzierten Gedanken- 
gänge tauchen zuerst in den Sütras von der „Vollkom- 
menheit der Erkenntnis“ auf und finden dann in der 
sog. „Mittleren Lehre‘ des Nägärjuna (2. Jahrhundert 
n. Chr.) ihre systematische Ausbildung. 

Während so innerhalb des Buddhismus eine Philo- 
sophie entstand, die völlig neue Bahnen einschlug, 
waren auch die Vertreter des Hinayäna nicht müßig, 
ihre Systeme weiter auszubauen und teils in gelehrten 
Kommentaren, teils in zusammenfassenden Werken 
festzulegen. Den Fortschritt des Denkens kennzeichnet 
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die vor allem bei den Sauträntikas hervortretende 
Tendenz, die alte dingliche Auffassung der Dharmas 
wenigstens teilweise zu überwinden, indem eine Reihe 
von ihnen für bloße Ausfallwerte erklärt wurden. 

Eine bedeutsame Förderung soll der Buddhismus 
namentlih an dem Hofe des Kushana-Kaisers Ka- 
nishka (2. Jahrhundert) gefunden haben, der in Peshä- 
var an der heutigen afghanischen Grenze residierte. 

Gegen die Buddhisten kämpften die Vertreter der 
vedischen Orthodoxie mit großem Scharfsinn, wie die 
nur in Zitaten bekannten Ausführungen eines alten 
Kommentators der Mimänsä-Sütras beweisen. 

Die bedeutsamste Neuerung innerhalb der brahma- 
nischen Philosophie dieses Zeitalters besteht darin, daß 
zwei neue Systeme mit ihren Sütras hervortreten: das 
Vaisheshika des Kanäda und der Nyäya des Gotama. 
Das erstere ist vor allem eine Naturphilosophie auf 
atomistischer Grundlage, das letztere beschäftigt sich 
vorzugsweise mit Logik, steht aber dadurch, daß es die 
Lehren des Vaisheshika anerkennt und in sich auf- 
genommen hat, von jeher zu diesem in enger Verbin- 
dung. Das Vaisheshika unterscheidet sich von allen 
bisherigen Systemen darin, daß es Substanzen, Qualı- 
täten und Bewegungen (Aktivitäten) als durchaus ver- 
schiedenen ontologischen Kategorien zugehörend be- 
trachtet und innerhalb jeder dieser Gruppen die Ge- 
samtheit alles Erfahrbaren auf eine geringe Anzahl 
von Realitäten zurückführt, welche in diese Klassen 
eingeordnet werden. Die Beziehungen, in welchen die 
Realitäten zueinander stehen können, werden unter 
drei weitere Kategorien: Gemeinsamkeit (Allgemein- 
begrift), Besonderheit und Inhärenz begriffen, die selbst 
nicht etwa als bloße Abstraktionen gelten, sondern 
auch als objektiv real anerkannt werden. Damit war 
ein Pluralismus aufgestellt, der von dem vedischen 
wie dem buddhistischen gleicherweise verschieden, das 
Weltgeschehen aus einer Vielheit von nicht mehr redu- 
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zierbaren Realitäten zu erklären sucht, die nicht auf 
einen letzten allumfassenden Urgrund zurückgehen. So- 
wohl die Kategorienlehre wie die naturwissenschaft- 
lichen Anschauungen des Vaisheshika haben die Ent- 
wicklung des philosophischen Denkens maßgebendbeein- 
flußt. So hat z.B. Kanäda dadurch, daß er die physi- 
kalische Natur des Tones lehrte und daraus folgerte, 
daß er nicht ewig sein könne und daß er dartat, daß 
die Verbindung zwischen einem Wort und seiner Be- 
deutung auf Konvention beruhe, wesentlich dazu bei- 
getragen, daß die abstrusen Theorien der Grammatiker 
und Mimänsakas außerhalb des Kreises dieser selbst 
allgemein in Mißkredit gerieten. Die jedem ortho- 
doxen Brahmanen heilige Vorstellung, daß der Veda 
ewig und übermenschlichen Ursprungs sei, zu deren 
Begründung diese Theorien dienten, wurde freilich 
dadurch nicht in Mitleidenschaft gezogen, denn Kanäda 
lehrt, daß ein übermenschliches Wesen den Veda beı 
Beginn einer jeden Weltperiode erneut in der gleichen 
l’orm verkündet, in welcher er in einem früheren Kalpa 
bestand. 

Der Nyäya legt in seinen Sütras den Schwerpunkt 
auf Erkenntnistheorie, Logik und Dialektik; diese er- 
halten im besonderen Hinblick auf ihre Anwendung 
bei Redekämpfen eine systematische Darstellung. Ob- 
wohl diesem ersten Versuch, die Wege richtigen und 
falschen Denkens einer theoretischen Betrachtung zu 
unterziehen, noch mancherlei Unvollkommenheiten an- 
hafteten, ist er an sich doch sehr bemerkenswert und 
als Ausgangspunkt für die zahlreichen logischen Unter- 
suchungen, welche später auch andere Schulen betrie- 
ben, vorbildlich gewesen. 


4. Das Zeitalter der Guptas 
(ca. 250 bis ca. 500 n. Chr.) 


Kurz nach 300 n. Chr begründete ein König Can- 
dragupta eine Dynastie, die bis um 500 einen großen 
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Teil Nordindiens beherrschte und auch späterhin noch 
bestand, wenn auch ihre Macht nur noch gering war. 
Da alle Könige die Namen von Hindugöttern mit einem 
angehängten „Gupta“ z. B.: Candragupta („beschützt 
vom Mondgott“) führen, wird dieses Herrscherhaus als 
das der Guptas bezeichnet. Die Regierungszeit der 
Guptas gilt als das goldene Zeitalter Indiens, denn 
unter diesen hochgebildeten Fürsten erfreute sich nicht 
nur die Bevölkerung hohen Wohlstandes, sondern auch 
das geistige Leben entfaltete sich zu seiner höchsten 
Blüte, gehört doch der größte Dichter Indiens, Kälıidäsa, 
dieser Epoche an. Auch der Philosophie kam dies zu- 
gute, um so mehr da die Guptas, obwohl selbst Hindus, 
auch den Buddhisten und Jainas ihre Huld zuwandten. 

In diese Zeit fällt das Wirken Buddhaghosas, des 
großen Kommentators der Päli-Texte und Vasuban- 
dhus, eines der größten und vielseitigsten Denker unter 
den Buddhisten. Vasubandhu verfaßte den ‚Abhi- 
dharma-kosha‘“, die noch heute in Ostasien und Tibet 
als maßgebend betrachtete Dogmatik des „Kleinen 
Fahrzeugs“. In seinen späteren Jahren wurde er Ma- 
häyänist und ein Vorkämpfer der von seinem Bruder 
Asanga vertretenen „Nur-Bewußtseinslehre“. Es ıst 
dies ein subjektiver Idealismus, der in scharfsinniger 
Weise die Realität der Außenwelt bestreitet und alle 
Erfahrungen eines Einzelwesens als Bewußtseinsblitze 
auffaßßt, die sıch in ununterbrochener Kette fortsetzen. 
Dieser „Vijnäna-väda“ der „Yogäcära-Schule“ lehrt 
wie die „Mittlere Lehre‘ eine niedere praktische und 
eine höhere, ım Yoga zu verwirklichende monistische 
Wahrheit, charakterisiert das Absolute aber als eine 
Ansıch-Realität, als das reine einheitliche, nicht difte- 
renzierte Geistige. 

Neben den Problemen der Metaphysik beschäftigen 
die buddhistischen Denker jetzt auch in wachsendem 
Maße solche der Logik. Dignäga, der ein Schüler Vasu- 
bandhus gewesen sein soll, wurde im Kampfe mit dem 
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inzwischen von Vätsyayana im Kommentar zu den 
Nyäya-Sütras weiter entwickelten Nyäya zum Begrün- 
der einer buddhistischen Logik, so daß er als der „Ari- 
stoteles der buddhistischen Welt‘ bezeichnet worden ist. 

Nach dem Vorbild der Buddhisten und der Mimän- 
sakas und des Nyäya-Vaisheshika, welche ihre An- 
schauungen in kurzen Lehrsätzen und diese ausführlich 
erläuternden gelehrten Kommentaren präzisiert hatten, 
gingen auch die anderen Schulen dazu über, ihre 
Systeme in wissenschaftlicher Form darzustellen. Bei 
den Jainas geschah dies zuerst durch Umäsväti in seiner 
knappen, aber erschöpfenden Dogmatik. 

Die in sich verschiedenartigen Lehren der Upanisha- 
den waren ım Mahäbhärata, in den Puränas und ande- 
ren populären Werken in vielfältiger Weise vermischt, 
neu gruppiert und weiterentwickelt worden. Es hatte 
sich so eine Anzahl von Schulen herausgebildet, die 
jetzt in der Ära der Leitfäden bestrebt sein mußten. 
ihre Anschauungen systematisch zur Darstellung zu 
bringen. Dadurch wurden die Unterschiede zwischen 
den divergierenden Ansichten, die in dem Durch- und 
Nebeneinander dieser Texte für uns schwer greifbar 
sind, ins klare Licht gerückt, zugleich aber auch akzen- 
tuiert und erweitert. Das führte schließlich dazu, daß 
neue Systeme entstanden, die sich vom Vedänta selb- 
ständig machten und von jetzt an ein Sonderdasein 
führten. 

Das Sänkhya der älteren Zeit war eine Form des 
Vedänta gewesen: Einzelseelen wie Urnatur waren ihm 
letzthin nur verschiedene Manifestationen des einen 
ens realissimum. Jett bildete sich ein neues, von uns 
als „klassisches“ bezeichnetes Sänkhya heraus, das den 
Gegensatz zwischen dem Geistigen, d.h. Bewußten 
und dem Ungeistigen, d.h. der aktiven Urnatur und 
ihren Edukten als so tiefgehend ansah, daß es beide 
nicht mehr aus einem gemeinsamen Urwesen herleitete, 
sondern einen Dualismus zwischen einer Vielheit von 
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Geistmonaden und einer Urmaterie (genauer Kraft- 
substanz) aufstellte und jede reale Verbindung zwi- 
schen den Seelen und der Kraftsubstanz ın Abrede 
stellte. Entsprechend den hochentwickelten abstrakten 
Gedankenkonstruktionen dieser Zeit wird der Zusam- 
menhang zwischen beiden nur als ein scheinbarer vor- 
gestellt, wie der zwischen dem Mond und dem Wasser, 
ın welchem er sich spiegelt. Da nach diesem neuen 
Sänkhya das All-eine als die gemeinsame Basis der 
beiden völlig verschiedenen Komponenten der empiri- 
schen Welt in Fortfall kommt, für die Erklärung alles 
kosmischen Geschehens und der schicksalhaften Vergel- 
tung die Annahme einer immanenten kosmischen und 
moralischen Ordnung aber völlig ausreicht, verläßt 
diese Schule den Boden panentheistischer Anschau- 
ungen und vertritt gleich den Buddhisten und Jainas 
einen ethisch-fundierten Atheismus. Die maßgebliche 
Hauptschrift des „klassischen Sänkhya“ ist die „Sän- 
khya-kärıkä“ des Ishvarakrishna, ein Werk, dessen 
Lehre ın der Folgezeit durch zahlreiche Kommen- 
tatoren erlautert und weiter ausgebaut worden ist. Der 
große Erfolg, den die Neubegründung des Sänkhya 
hatte, spricht sich aufs Deutlichste darin aus, daß man 
fortan unter „Sankhya“ in erster Linie das „klassische“ 
System verstand und es schließlich als eine alte, angeb- 
lich vorbuddhistische Lehre ansah. 

Die neue wissenschaftliche Grundlage, die du Sänkhya 
der Seelenlehre gab, suchten auch die Yoga-Psycho- 
logen ihren Zwecken nutzbar zu machen. Das Yoga- 
Sütra des Patanjali — wahrscheinlich eine Neuredak- 
tion von Texten der seit langem geübten Meditations- 
praxis — errichtet deshalb sein Lehrgebäude auf einer 
Basıs, die im wesentlichen der der Kärıkä entspricht. Da 
der brahmanische Yoga seit langem in der Konzen- 
tration über einen höchsten Gott ein wesentliches Mit- 
tel zur Gewinnung der Seelenruhe gesehen hatte, 
konnte auch das „klassische“ Yoga-System nicht des 


70 Die klassische Periode 


Gottesbegriffs entraten. Für einen Weltschöpfer, Welt- 
regierer und Weltrichter war in einer Lehre, die den 
Erlösten jede Aktivität abspricht und alle Veränderun- 
gen im Kosmos und im Menschenleben auf die unbe- 
wußt nach ewigen ihr innewohnenden Gesetzen tätige 
Ursubstanz zurückführt, kein Raum; Gott konnte daher 
nur als eine von der Welt verschiedene, ewig-erlöste 
Seele aufgefaßt werden, welche den Heilsuchenden als 
Vorbild dient. 

Die All-Einheitslehre des Vedänta, wie sie uns ın 
den Upanishaden, im Mahäbhärata, in den Puränas 
und anderen Werken entgegentritt, scheint auch schon 
frühzeitig von verschiedenen Meistern eine systemati- 
sche Zusammenfassung erhalten zu haben, doch sınd 
ihre Schriften nicht auf uns gekommen. Der Grundtext 
des Vedänta, der der ganzen späteren Zeit als autori- 
tatıve Richtschnur gilt, das Brahma-Sütra des Bäda- 
räyana, ist, soweit sich aus seinen rätselhaften Aphoris- 
men schließen läßt, erst in einer Zeit entstanden oder 
wenigstens definitiv redigiert worden, als das klassische 
Sänkhya und die buddhistische „Nur-Bewußtseins- 
lehre‘“ schon existierten, da es diese bekämpft. Es lehrt 
in Verschmelzung der verschiedenen Theorien der heiıli- 
gen Schriften eine Entfaltung Gottes zur Welt und eine 
Erlösung, bei welcher die Individualität der Einzel- 
seelen erhalten bleibt. 


5. Das Zeitalter der größten kulturellen Ausbreitung 
(ca. 500 bis ca. 750 n. Chr.) 


Nach dem Niedergang des Gupta-Reiches hat nur 
noch einmal ein Hindu-Kaiser, Harsha (606—647), 
einen großen Teil des Gangeskontinents beherrscht, 
gleichwohl aber hat Indien, wenn es auch in zahlreiche 
Staaten zerfiel, eine Expansionskraft von größtem Um- 
fange entfaltet. Indische Kolonien bestanden in Hinter- 
indien und Indonesien und schufen dort brahmanische 


Von ca. 500 bis ca. 750 n. Chr. 71 


und buddhistische Bauten, die zu den großartigsten der 
Welt gehören; nach China zogen zahlreiche indische 
Missionare, die dort die Lehre des Vollendeten ver- 
breiteten und andererseits kamen von dort viele fromme 
Pilger nach Indien, um in den buddhistischen Universi- 
täten zu den Füßen berühmter Lehrer zu sitzen. Im 
damaligen Reich der Mitte hatte das Mahäyäna so feste 
Wurzel gefaßt, daß es dort eine philosophische Weiter- 
bildung durch chinesische Meister erfuhr. Auf seinem 
Siegeszug durch den Fernen Osten fand es schließlich 
noch 552 in Japan, um 650 in Tibet ein neues Herr- 
schaftsgebiet. 

Die Philosophie setzte auch in dieser Periode ihren 
Höhenflug fort. Unter den Buddhisten dieser Zeit 
führte der Südinder Dharmakirti die logischen Unter- 
suchungen Dignägas weiter und vertrat einen in ge- 
wissem Umfange an Kant gemahnenden Kritizismus, 
indem er unterschied zwischen der reinen sinnlichen 
Wahrnehmung, die nur das Vorhandensein von einem 
Seienden anzeigt, und den Konstruktionen des Den- 
kens, die aus diesem realen Gegebenen subjektive Vor- 
stellungen macht. 

Auch unter den Jainas trat eine Reihe von bedeu- 
tenden Autoren auf, welche die metaphysischen Lehren 
ihrer Religion in der Form von systematischen Lehr- 
büchern darlegten und logische Probleme behandelten. 

Es ist ein bemerkenswertes Zeichen für die Frstar- 
kung der brahmanischen Orthodoxie in dieser Periode, 
daß auch die Philosophie des vedischen Werkdienstes, 
die Mimänsä, durch Anpassung an die Ergebnisse des 
Denkens ıhrer Zeit und in ständiger Auseinander- 
setzung mit diesen eine Neuformulierung ihrer Lehren 
vornahm. Prabhäkara (7. Jahrhundert) begründete eine 
Mimänsä-Schule, welche die Kategorien-Lehre des 
Nyäya-Vaisheshika in abgewandelter Form übernahm 
und auch der Idee der Erlösung einen Platz im System 
anwies. 
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Die anderen orthodoxen Systeme bildeten das über- 
kommene Gedankengut durch Kommentare weiter aus, 
während eine reiche populäre Literatur in Sanskrit und 
südindischen, dravidischen Sprachen sich um die Ver- 
breitung des Vedänta und die Pflege der Anschauungen 
vishnuitischer und shivaitischer Schulen bemühte. 

Ihr bestimmendes Gepräge erhielt das Geistesleben 
dieser Periode aber durch das Aufkommen des Ian- 
trismus und Shaktismus. Der Tantrismus ist eine Ge- 
heimwissenschaft des Rituals, welche mit Hilfe beson- 
derer Zeremonien und sakraler Akte vor allem durch 
Verwendung von mystischen Silben, Worten und Sprü- 
chen (Mantra) zauberische Wirkungen erzielen und 
einen Kontakt mit dem Transzendenten gewinnen will; 
er stellt also gewissermaßen eine Erneuerung der ma- 
gischen Weltanschauung der Brähmana-Zeit auf einer 
höheren Ebene dar. Der Shaktismus ist eine Lehre, 
welche als Göttinnen vorgestellten Kräften (shakti) eine 
hervorragende Rolle im Welt- und Heilsgeschehen an- 
weist. Es handelt sich bei dem letzteren offenbar um 
eine uralte Anschauung, die von jeher bei der vor- 
arischen Bevölkerung verbreitet war, die aber jetzt im 
Zuge der in den führenden geistigen Kreisen sich voll- 
ziehenden rassischen Vermischung und sozialen Um- 
schichtung auch in den gelehrten Sphären der Gesell- 
schaft Bedeutung gewann. Beide Bewegungen haben 
sich nach und nach in verschiedenem Umfange inner- 
halb der verschiedensten Bezirke des geistigen Lebens 
fühlbar gemacht, ihren stärksten Einfluß haben sie auf 
den Shivaismus, auf den Vishnuismus und auf den 
Mahäyäna-Buddhismus ausgeübt. Ihre Bestrebungen 
fanden einen Niederschlag in einer großen Zahl von 
Schriften, für welche ein übernatürlicher Ursprung in 
Anspruch genommen wurde (Ägamas, Sanhitäs, Tan- 
tras) und einer ihrer Erklärung gewidmeten Literatur, 
die zur Grundlage wurde für eine Reihe von schul- 
mäßig durchgebildeten und dargestellten Systemen, 


Von ca. 750 bis ca. 1000 n. Chr. 13 


welche die Philosophie der folgenden Jahrhunderte 
entscheidend beeinflußten. 


6. Das Zeitalter der brahmanischen Gegenreformation 
(ca. 750 bis ca. 1000 n. Chr.) 


Ungeachtet der großen Ausbreitung, die der Bud- 
dhismus in Hinter- und Inselindien, sowie in den Rei- 
chen des Fernen Ostens gewonnen, und ungeachtet der 
hohen geistigen Leistungen, die er noch in Indien 
selbst in den ersten Jahrhunderten der zweiten Hälfte 
des sich zu Ende neigenden ersten Jahrtausends unserer 
Zeitrechnung vollbracht hatte, befand er sich auf dem 
Gangeskontinent bereits in einem Zustande des Rück- 
gangs. Die großen Massen wie die geistigen Führer In- 
diens wandten sich mehr und mehr von ihm ab, obwohl 
er durch die tantrischen und shaktistischen Lehren des 
„Diamant-Fahrzeugs“‘ den Bedürfnissen des Zeitgeists 
weitgehend entgegenzukommen suchte. Der Glaube an 
einen persönlichen ewigen Weltenherrn, der seit der 
Zeit der Upanishaden und der Gitä einen Teil der 
Philosophen so mächtig angezogen hatte, von den Ver- 
tretern der Mimänsä, des klassischen Sänkhya, des 
Jainismus und Buddhismus aber aufs heftigste be- 
kämpft worden war, wurde mehr und mehr zur vor- 
herrschenden Überzeugung der Mehrzahl derer, die die 
alten metaphysischen Systeme auslegten oder neue auf- 
stellten. Diese theistische Tendenz des Zeitalters zeigt 
sich gleicherweise in der Ausbildung, welche die Gottes- 
idee im Nyäya-Vaisheshika und im klassischen Yoga 
jetzt erfuhr, wie darin, daß auch die neu aufkormmen- 
den idealistishen Systeme der Brahmanen ihr ım 
Gegensatz zu denen ihrer buddhistischen Vorbilder 
Raum gewährten. 

Gleich der Mimänsä, dem Sänkhya, dem Yoga, dem 
Nyäya und Vaisheshika hatte auch der Vedänta bisher 
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auf dem Standpunkt eines erkenntnistheoretischen 
Realismus gestanden. Er hatte sich freilich, im Gegen- 
satz zu ihnen, idealistischen Gedankengängen insofern 
genähert, als er gelehrt hatte, daß die Welt im Ver- 
gleich zum all-einen Weltenherrn nur eine Realität ge- 
ringeren Wertes besitze und daß die‘ Zauberkraft 
(mäyä) Gottes die reale Umformung eines Teiles Got- 
tes zur Welt hervorbringe und den von Nichtwissen 
verblendeten Menschen daran hindere, sich seiner 
Wesenseinheit mit Gott bewußt zu werden. Tief beein- 
druckt von der ‚Mittleren Lehre“ der Buddhisten, 
welche der vergänglichen Wandelwelt jede wahre 
Realität absprach, und von der T'heorie der Vijnäna- 
vädins, welche dem reinen Bewußtsein allein wahres 
Sein zuerkennt, interpretierten jetzt Vedänta-Philo- 
sophen die Lehre vom all-einen Ätman in dem Sinne, 
daß er die einzige unveränderliche Realität ist, wäh- 
rend alle Vielheit nur einen ihm fälschlich aufgebürde- 
ten Schein darstellt. Die Autorität des Veda, der Glaube 
an einen Weltenherrn, an wandernde Seelen, an eine 
Urmaterie, die rituellen und sozialen Vorschriften der 
Brahmanen bleiben dessenungeachtet ın Kraft, sie haben 
ihre Gültigkeit als eine ‚„niedere Wahrheit“, die zu 
der höheren Erkenntnis des akosmistischen Brahma hin- 
führt und verlieren erst dann ihre Bedeutung, wenn 
diese erreicht worden ist. Der erste Meister, der einen 
derartig umgestalteten Vedänta in knapper Form dar- 
legte, war Gaudapäda; der Schüler von dessen Schüler 
Govinda, der große Shankara (angeblich 788—820) 
suchte diesen neuen Vedänta als schriftgemäß zu er- 
weisen in seinem Kommentar zu den Brahma-Sütren 
und zahlreichen anderen Schriften. Shankara wurde 
dadurch zum Begründer einer Vedänta-Schule, welche 
bis heute das indische Denken aufs stärkste beeinflußt 
hat. 

Gaudapäda und Shankara waren nicht die einzigen 
Philosophen, welche die Ergebnisse der buddhistischen 
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Erkenntnistheorie für die Metaphysik des Hindutums 
nutzbar zu machen suchten. In Kashmir stiftete Vasu- 
gupta (9. Jahrhundert) ein shivaitisches System (die 
sog. „Wiedererkennungslehre“), welches den Weltpro- 
zeß als die Objektivation der Gedanken des all-einen 
Absoluten, des Gottes Shiva auffaßt. In etwa derselben 
Zeit entstand auch das große 24 000 Strophen umfas- 
sende „Yoga-väsishta“, das Werk eines unbekannten 
Autors (bezw. einer Mehrzahl von Autoren), in wel- 
chem das illusorische Weltgeschehen als eine im Abso- 
luten entstandene Bewegung erklärt wird!#a, 

Die lange Reihe der Denker von hohem Rang, welche 
die klassische Periode hervorgebracht hat, beschließt 
ein merkwürdiger Mann, dessen Werke bis heute ıhre 
Bedeutung bewahrt haben, von dessen Persönlichkeit 
wır aber nichts näheres wissen: der Brahmane Väcas- 
patimishra aus Mithilä (heute Tirhut) zu Ende des 
9, Jahrhunderts. Dieser hat die Hauptwerke des Nyäya, 
des Sänkhya, des Yoga, der Mimänsä und des Vedänta 
(Shankaras) gleicherweise kommentiert, und zwar ın 
solcher Weise, daß dadurch jedes System eine wesent- 
liche Klärung und Weiterbildung erfuhr. In der eigen- 
artıgen Stellungnahme gegenüber der Vielheit der phıi- 
losophischen Lehren, die in diesem Verhalten zum Aus- 
druck kommt, spricht sich die Erkenntnis aus, daß alle 
Lehrgebäude nur gleichsam gleichberechtigte -Hilfskon- 
struktionen sinu, die Denker von verschiedener Kapazi- 
tät errichteten, um einen ihrer Fassungskraft angemes- 
senen Überblick über die empirische Wirklichkeit ge- 
winnen und sich über sie erheben zu können. 


IfI. Die nachklassische oder hinduistische 
Periode 


1. Das Zeitalter der sektarischen Scholastık 
(ca. 1000 bis ca. 1200 n. Chr.) 


Mit der Jahrtausendwende beginnt eine neue Epoche 
in der Geschichte Indiens. Bisher hatte die indo-arische 
Kultur in ihrer erstaunlichen Lebenskraft nicht nur 
vermocht, die verschiedensten, ihr ursprünglich frem- 
den Elemente in sich aufzunehmen und die mannig- 
faltigsten Völker sich zu unterwerfen, sondern sie 
hatte auch jenseits der den Gangeskontinent um- 
schließenden Gebirge und Meere eine ungemein frucht- 
bringende Wirksamkeit entfalten können. Hierin trat 
jet ein völliger Wandel ein. Mit dem Rückgang des 
Buddhismus in seinem Heimatlande kam der leben- 
dige Kontakt, den indische Missionare und chinesische 
Pilger zwischen Indien und dem Fernen Osten aufrecht- 
erhalten hatten, in Fortfall, und allmählich lösten sich 
auch die Verbindungen mit den Hindu-Kolonien in 
Hinterindien und Indonesien. Der Gedanke an eine 
Expansion schwand mehr und mehr, so daß schließlich 
sogar das Überschreiten des „schwarzen Wassers‘ des 
Ozeans als sündhaftes Tun galt. Die alte Kultur war 
aber nicht einmal in der Lage, auf die Dauer ihren Be- 
stand in ihrem eigenen Bereich aufrechtzuerhalten. Die 
neuerstandene Glaubensmacht des Isläm drang zuerst 
ın einzelnen Vorstößen ın dıe Gebiete des Nordens ein. 
um dann in immer breiterem Ausmaß schließlich den 
ganzen Kontinent zu überfluten und einen großen Teil 
seiner Bewohner seinen religiösen und staatlichen Ord- 
nungen untertan zu machen. Wenn dieser jahrhundert- 
lang währende Prozeß auch nicht zu einer geistigen 
Alleinherrschaft der Lehren Mohammeds geführt hat, 
so hat er doch die Reichweite der einheimischen kul- 
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turellen und religiösen Ideen wesentlich eingeengt und 
ihnen dadurch viele Möglichkeiten der Entfaltung ge- 
nommen. Das Nachlassen der produktiven Kraft, das in 
diesem Unvermögen, sich gegenüber diesen fremden 
politischen und geistigen Invasionen zu behaupten, in 
die Erscheinung tritt, mußte sich zwangsläufig auch auf 
dem Gebiet der Philosophie fühlbar machen. Je weiter 
die Zeit fortschreitet, in um so höherem Maße läßt sich 
ein Rückgang der Qualität beobachten. Trotz mancher 
guten Leistung im einzelnen kann die Philosophie der 
nachklassischen Zeit den Vergleich mit derjenigen der 
vorhergehenden Blüteperiode nicht entfernt aushalten. 
Denn mit Scharfsinn und Gelehrsamkeit wird zwar das 
Gedankengut, das die ganze vorhergehende Entwick- 
lung zutage gefördert hatte, zustimmend oder ableh- 
nend verarbeitet, aber das Ausmaß an neuen und wirk- 
lich originellen Ideen ist nur gering. So ist es denn 
schließlich dazu gekommen, daß seit dem 17. Jahrhun- 
dert die eigentliche philosophische Produktion fast ver- 
siegte und das metaphysische Denken, soweit es nicht 
außerindische Vorstellungen aufgriff, an einem un- 
fruchtbaren Scholastizismus oder einem unselbständigen 
Eklektizismus sein Genüge fand. 

Die Philosophie der nachklassischen Periode unter- 
scheidet sich von der der klassischen aber nicht nur im 
Hinblick auf ihre geringere geistige Tiefe und Origi- 
nalıtät, sondern auch hinsichtlich ihres Inhalts. Zwi- 
schen 500 v. bis rund 1000 n.Chr. hatten drei große 
Religionen miteinander um den Vorrang gestritten und 
innerhalb des Brahmanismus hatten gottglaubige und 
gottleugnende Systeme gleichberechtigt nebeneinander 
gestanden. Jetzt ändert sich das Bild in grundsätzlicher 
Weise. Der Niedergang des Buddhismus und seın 
schließliches Erlöschen befreite die brahmanische Spe- 
kulation von diesem ıhrem bedeutendsten Gegner, aber 
auch der Jainismus schied bald aus der eigentlichen 
philosophischen Diskussion aus, da er keine neuen Ideen 
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erzeugte und sich durch Einkapselung in seine Ira- 
ditionen der Einflußnahme auf die weitere Entwicklung 
entzog. So war jetzt der Brahmanismus oder wie man 
diese seine Phase besser zu bezeichnen pflegt, der Hin- 
duismus, der einzige Träger indischen Geistes gewor- 
den. Damit aber war ein wesentliches Moment aller Be- 
wegung im geistigen Leben, der Kampf von einander 
diametral entgegengesetzten Meinungen ausgeschaltet. 
Die so erreichte Einheit mußte sich in einer Verstärkung 
des Einflusses der Brahmanen und ihrer sozialen An- 
schauungen und Ansprüche auswirken. Dies tritt nicht 
nur in der Verschärfung des Kastenwesens zutage, son- 
dern auch darin, daß jetzt die verschiedenen Sekten 
der Vishnu- und Shiva-Anhänger bestrebt waren, ihre 
Orthodoxie durch Kommentare zu den von den Brah- 
manen anerkannten heiligen Texten zu erweisen. 

Das erste Vierteljahrhundert der neuen Periode steht 
deutlich im Zeichen des Übergangs. Die alten Kräfte 
sind noch vorhanden, die neuen beginnen ıhre Wirk- 
samkeit zu entfalten. 

Zwar hatte schon Sultan Mahmud von Ghazni (993 
bis 1030) mehrere Beutezüge nach Indien unternommen 
und das Panjäb seinem Reiche einverleibt, zu einer 
dauernden Mohammedaner-Herrschaft über den größ- 
ten Teil Nordindiens kam es aber erst unter Moham- 
med Ghori (1175—1206), seitdem dieser 1193 Delhi, 
Kanauj und Benares in seine Gewalt gebracht und 
seine Feldherrn auch Bihär und Bengalen erobert hat- 
ten. So konnte das kulturelle Leben der Buddhisten, 
Jainas und Hindus auf dem größten Teil des Konti- 
nents noch fast zwei Jahrhunderte lang seinen Fortgang 
nehmen, ohne durch die islämische Religion und Zivili- 
sation wesentlich behindert oder beeinflußt zu werden. 
Die inzwischen unter den drei Glaubensformen einge- 
tretenen Kraftverschiebungen treten aber in der philo- 
sophischen Produktion deutlich hervor. 

Der Buddhismus hatte im größten Teil der Ganges- 
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halbinsel seine Bedeutung eingebüfßst; an manchen Orten 
des Südens und Nordens bestanden zwar noch buddhi- 
stische Klöster, eine kompakte Anhängerschaft besaß 
er nur noch in Bihär. Hier war die vom König Dharma- 
päla am Ende des 8. Jahrhunderts gegründete Univer- 
sıtat Vikramashilä ein berühmter Sitz buddhistischer 
Gelehrsamkeit, an welchem die Logik und Metaphysik 
des Mahäyäna und die Lehren des Diamant-Fahr- 
zeugs gepflegt wurden; aber auch an anderen Orten be- 
standen gelehrte Schulen und Institutionen. Die Er- 
oberung Bihärs durch Mohammed Khilji, Sohn des 
Bakhtyär, beraubte die Lehre des Vollendeten auch 
dieses seines letzten Stützpunktes; die geistigen Führer 
der Gemeinden, die dem Blutbad entronnen waren, 
wanderten nach Tibet, Nepäl oder anderen Teilen In- 
diens aus und die herrenlos gewordene Laienschaft, 
soweit sie sich nicht zum Isläm bekehrte, ging im Laufe 
der Zeit ım Hindutum unter. 

Der Jainismus stand in dieser Periode ım Westen 
und Süden Indiens noch in hoher Blüte, wenn er auch 
vor den shivaitischen und vishnuitischen Sektenbewe- 
gungen schon mancherorts das Feld räumen mußte. Er 
brachte auch noch eine große Zahl von bedeutenden 
Schriftstellern hervor, die seine heiligen Schriften kom- 
mentierten und seine Lehren im Sanskrit, Präkrıt oder 
in Volksprachen darstellten. So gehört der ‘berühmte 
Hemacandra (1089—1172) diesem Zeitalter an, der den 
Shvetämbaras als der größte Exponent ıhrer Lehre gilt 
und auf die Staatsverwaltung des Königs Kumärapala 
von Gujarät einen bedeutenden Einfluß ausgeübt haben 
soll. 

Die sechs brahmanischen Systeme (darshana) haben, 
am Maßstab der uns erhaltenen Literatur gemessen, ın 
diesem Zeitalter in sehr verschiedenem Grade die Phi- 
losophen beschäftigt. Während die Mimänsä, das Sän- 
khya und der Yoga in der traditionellen Weise weiter 
gepflegt wurden, war der Nyäya der Gegenstand einer 
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bedeutenden und mannigfaltigen Aktivität. Erstens nam- 
lich wurde damals seine Verschmelzung mit dem Vai- 
sheshika zu einem einheitlichen metaphysischen System 
durch Werke wie Shivädityas „Saptapadärthi“ voll- 
zogen. Und zweitens begründete Gangesha am Ende des 
12. Jahrhunderts in Navadvipa (Bengalen) die Schule 
des „neuen Nyäya“ (navanyäya), die sich in scharfsin- 
niger, aber spitsffindiger scholastischer Weise mit der 
Untersuchung der Erkenntnismittel und den Problemen 
der Logik beschäftigte. 

Das führende System war in dieser Zeit aber unzwei- 
felhaft der „zweiheitlose“ (advaila) Vedänta des Shan- 
kara. Seit den Tagen des Meisters hatten seine zahl- 
reichen Schüler und Nachfolger seine Werke erläutert 
und dadurch seine Anschauungen in der verschiedensten 
Weise weitergebildet. Über einzelne Punkte seiner Leh- 
ren waren verschiedene Auffassungen entstanden und 
dieser eine Zweig der indischen Philosophie hatte sich 
so zu einem gewaltigen Baum entwickelt. Die beherr- 
schende Stellung, deren sich Shankaras Vedänta im Kreis 
der philosophischen Lehrgebäude jeßt erfreute. ist 
an sıch nicht verwunderlich, hat doch der Vedänta 
seit der Upanishadenzeit stets für viele Hindus eine 
faszinierende Anziehungskraft besessen. Was aber 
Shankaras Lehre ihre besondere Bedeutung verlieh, 
war der Umstand, daß hier eine All-Einheitslehre nicht 
nur aufgestellt und aus den heiligen Schriften darge- 
tan, sondern auch mit dem ganzen Rüstzeug einer hoch- 
entwickelten Erkenntnistheorie, Logik und Dialektik 
bewiesen wurde. Dieses Faktum erklärt es, weshalb 
diese Lehre jetzt in den philosophischen Diskussionen 
eine so gewichtige Rolle spielt, während der Vedänta 
vor Shankara in den Schriften der Naiyäyikas, Buddhi- 
sten und Jainas, die sich ausführlich mit den verschie- 
densten brahmanischen Systemen auseinandersetzten, 
wenig Berücksichtigung fand'5. Zu diesem Moment tritt 
natürlich noch das andere hinzu, daß die Zeit jetst von 
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dem Problem des Wesens Gottes besonders bewegt 
wurde und deshalb für sie Fragen in den Mittelpunkt 
aller Erörterungen gerückt worden waren, die vorher 
in dieser Form noch nicht so intensiv behandelt wurden. 

Gegen Shankaras akosmistischen Vedänta erhob sich 
nun bald immer heftiger eine Opposition bei den Krei- 
sen, die dem überlieferten Vedänta anhingen und sich 
nicht entschliefsen konnten, die Lehre von der zweistufi- 
gen Wahrheit anzuerkennen. Es genügte ihnen nicht. 
daß Shankara die Vielheit der Einzelseelen und die 
Verehrung des Vishnu oder Shiva als des ewigen Wel- 
tenherrn vom Standpunkt der niederen Erkenntnis 
gelten ließ, um sie dann in höherem Sinne als ıllusorisch 
zu erklären. Diese Denker hielten vielmehr daran fest, 
daß das Brahma sich zur Welt entfaltet hat und daß 
die Geistmonaden auch im Zustand der Erlösung ein 
individuelles Sondersein behalten. Derartige philoso- 
phische Erwägungen gewannen nun aber in hohem 
Maße an Durchschlagskraft durch ein Moment, das aus 
ganz anderen Sphären kam. Wir hatten S.73 gesehen, 
daß der Glaube an einen ewigen persönlichen Gott als 
den Schöpfer und Regierer der Welt seit der Mitte des 
l. Jahrtausends immer mehr Anhänger gefunden hatte, 
und folgerichtigerweise hatten die Sekten, welche Vishnu 
oder Shiva als den Ishvara verehrten, starken Zustrom 
erhalten. Diesen Sektierern erschien begreiflicherweise 
eine Theorie, welche den von ihnen als den alleinigen 
Herrn des Universums betrachteten Gott (z. B. Vishnu) 
anderen Göttern (z. B. Shiva oder Skanda) gleich- 
stellte, die sie nur als Diener ihres Ishvara betrachteten, 
als eine Verletzung ihrer heiligsten Gefühle. Sie konn- 
ten und wollten sich nicht damit begnügen, daß ihr 
Gott gleich allen anderen nur ein ım höchsten Sinne un- 
wirklicher Reflex des neutralen transzendenten unper- 
sönlichen Absoluten sei, sondern hatten ein Interesse 
daran, daß ihr Gott, so wie ihn ihr heiliger Mythus 
verherrlichte, als der wahre Gebieter des Alls anerkannt 
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und erwiesen würde. Der Kampf gegen den von Shan- 
kara und den Seinen vertretenen religiösen Relativis- 
mus nötigte sie ıhrerseits dazu. sich die philosophischen 
Waffen zu schmieden, mit denen allein sie dem Gegner 
erfolgreich entgegentreten konnten. Die wissenschaft- 
liche Fundierung, welche die verschiedenen bestehenden 
Sekten ihren Systemen gaben, und. das Aufkommen 
neuer Schulen, welche bestimmte philosophische An- 
schauungen propagierten und mit dem Glauben an 
Vıshnu oder Shiva zu einem Ganzen verbanden, ist also 
in gewissem Umfange eine indirekte Auswirkung der 
für die Erneuerung des Hindutums so unendlich frucht- 
baren Tätigkeit Shankaras. 

Es konnte aber nicht genügen, der Lehre Shankaras 
eine andere entgegenzustellen, welche bestimmte theo- 
logische oder metaphysische Theorien auf Grund von 
Tatsachen der Erfahrung, durch Schlußfolgerungen oder 
unter Hinweis auf nicht allgemein anerkannte Schrif- 
ten sektarischer Herkunft wıe Puränas, Agamas usw. 
zu erweisen suchte; wırklich überzeugend war für den 
traditionsgebundenen Brahmanen eine Lehre nur dann, 
wenn sıe sich auf die Texte berief, welche der Vedänta 
als die unverrückbare Richtschnur aller religiösen 
Wahrheit ansah. Rämänuja (ca. 1050—1137) scheint 
der erste gewesen zu sein, der den Kommentaren Shan- 
karas zu den Brahma-Sütren und zur Gitä eigene Kom- 
mentare entgegenstellte, welche einen realistischen und 
vishnuitischen Vedänta lehren. Sein Unternehmen wurde 
vorbildlich für die Theologen andereı Sekten und es 
entstand so eine umfassende sektarische Scholastık, die 
in der Exegese der Upanishaden, der Gitä und der 
Brahma-Sütren die Krönung ihrer literarischen Betä- 
tigung sah, die außerdem in zahlreichen Traktaten, 
Streitschriften, Kommentaren und Superkommentaren 
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2. Das Zeitalter der islämischen Vorherrschaft 
(1206—1526 n. Chr.) 


Im Jahre 1206 machte sich Kutb-ud-din Aibak, der 
Statthalter Mohammed Ghoris, nach dem Tode seines 
Herrn zum unabhängigen Sultan von Delhi und er- 
öffnete damit die lange Reihe der mohammedanischen 
Herrscher, die in der altberühmten indischen Königs- 
stadt residierten. In der Folgezeit entstanden in den 
verschiedensten Gebieten des Gangeskontinents islämi- 
sche Staaten, die zeitweise die Oberhoheit Delhis an- 
erkannten, ein großer ınohammedanischer Einheitsstaat 
kam aber in dieser Periode noch nicht zustande. Da- 
neben existierte eine große Zahl von Hindu-Reichen, 
so dafs trotz des sich durch Einwanderung von Moham- 
medanern ständig verstärkenden Druckes das Hindu- 
tum in vielen Landschaften selbständig war und sein 
kulturelles Leben ungehindert weiterpflegen konnte. 
Ein Hauptstützpunkt des Brahmanismus war nament- 
lich das große Reich von Vijayanagara, das, 1336 ge- 
gründet, bis zur Vernichtung seiner Hauptstadt durch 
die verbündeten Sultane des Dekhans ım Jahre 1565 
den Angriffen der Muslims eine Schranke setzte. Die 
Könige förderten die Sanskrit-Dichtung und die auf- 
blühende Literatur der einheimischen dravidischen 
Sprachen, vor allem des Telugu. Säyana, der große 
Kommentator des Veda (gestorben 1387) war Minister 
des Königs Harıhara II., sein Bruder Mädhava war Abt 
des von Shankara gegründeten berühmten Klosters von 
Shringeri und Verfasser zahlreicher Vedänta-Werke. 

Unter den philosophischen Systemen nahm dasjenige 
Shankaras weiterhin die Vorrangstellung ein, doch ent- 
standen auch in dieser Periode eine Reihe von vishnuiti- 
schen und shivaitischen Vedänta-Schulen, welche neben 
der schon besprochenen Rämänujas und Sekten ver- 
schiedenster Art um eine adäquate Deutung des Ver- 
hältnisses von Gott, Welt und Seele bemüht waren. 
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Unter den anderen orthodoxen „Darshanas“ fand na- 
mentlich der ‚neue‘ Nyäya eine weitere Ausbildung. 

Charakteristisch für dieses Zeitalter ist es, daß sich 
an seınem Ende das naturgemäß seit jeher sehr ge- 
spannte Verhältnis zwischen den Hindus und den 
mohammedanischen Eroberern so weit gebessert hatte, 
daß sich unter den Anhängern beider Religionen nicht 
nur vielerorts ein erträglicher „modus vıvendi“ heraus- 
bildete, sondern auch das Bedürfnis aufkam, die beiden 
Glaubensformen miteinander zu vergleichen und als 
verschiedene Formen eines mystischen Monotheismus zu 
verstehen. Der Hauptvertreter einer derartigen auf 
Verschmelzung beider Religionen zu einer höheren Ein- 
heit gerichteten Bewegung war der Weber Kabir (1440 
bis 1518), der ın seinen ın volkstümlichem Hindi ab- 
gefaßten Strophen die Ideen vishnuitischer Popular- 
philosophie mit süfıschen Lehren verband. Ein jüngerer 
Zeitgenosse von ıhm war Nänak (1469—1538), der Be- 
gründer der Sekte der Sikhs, dıe bis heute ım Panjäb 
in Blüte steht. 


3. Das Zeitalter der Großmogulen 
(1526—1761 n. Chr.) 


1526 rückte Baber, König von Kabul, mit einem 
Heere von nur 12000 Mann in Nordindien ein, besiegte 
den Sultan von Delhi und begründete eine Dynastie, 
die bis 1857 formell den Thron von Hindostan inne- 
hatte, wenn sie auch nur bis etwa 1761 die tatsächliche 
Herrschaft ausübte. Den großen Herrschern dieses Hau- 
ses gelang es nach und nach fast ganz Indien unter 
ihrem Zepter zu vereinigen, so dafs das Reich im Jahre 
1691, wo ihm =uch Tanjore und Trichinopoly Tribut 
zahlten, auch den größten Teil des Südens der Halb- 
insel umfaßte. Mit dem Tode Aurangzebs (1707) begann 
der Staat zu zerfallen und dem großen Mogul, der 
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zwei Jahrhunderte lang einer der mächtigsten Fürsten 
dieser Erde gewesen war, verblieb schließlich nur ein 
Schatten seiner Macht. Zur Glanzzeit der Großmogulen 
entfaltete sich in Indien die islämische Kultur zu ihrer 
höchsten Blüte und schuf unvergängliche Meisterwerke. 
Die namentlich von Akbar (1556—1605) geförderte 
Politik religiösen Friedens begünstigte die Versuche, 
Hindus und Moslems auf der Grundlage eines idol- 
freien Gottesdienstes zu einigen und ließ neben den 
schon erwähnten Sekten der Kabirpanthis und der Sıkhs 
eine ganze Reihe von anderen Gemeinden entstehen, 
welche ähnliche Ziele verfolgten. Alle diese Bestrebun- 
gen hatten aber gleich denen, die von einzelnen Män- 
nern (wie dem hingerichteten Mogulprinzen Däräshekoh) 
ausgingen, nur einen begrenzten und kurzfristigen Er- 
folg, da der immer wieder neu erwachende Fanatismus 
eine dauernde Überbrückung der Gegensätze unmöglich 
machte. So hat denn auch die Gedankenwelt des Isläm 
auf das Hindutum in seiner überwältigenden Mehrheit 
keinen Einfluß ausgeübt und seine Philosophie ist durch 
sie nicht in neue Bahnen gelenkt worden, sondern hat 
die einmal eingeschlagenen Wege unbeirrt weiter ver- 
folgt. 

Auch ın dieser Zeit behauptete der Vedänta Shanka- 
ras sıch an der Spitze aller orthodoxen Systeme. Sein 
letzter großer Vertreter Appayadıkshita (1600) hat in 
seinem „Sıddhäntalesha‘ eine Übersicht über die vielen 
auseinandergehenden Lösungen gegeben, welche über 
die Probleme von Brahma und Maya innerhalb der 
Schule Shankaras entstanden waren. 

Der Kampf der Sekten für den Glauben an Vishnu 
oder Shiva als den höchsten, ewigen Gott und ıhr Ver- 
such, diese ihre Überzeugung aus den heiligen Texten 
als den wahren Vedänta zu erweisen, setzte sich mit 
unverminderter Heftigkeit fort. Zu den bestehenden 
sektarischen Philosophien traten noch neue hinzu; als 
die letzten bedeutenden Leistungen dieser Art sind die 
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Werke der bengalischen Anhänger des Heiligen Cai- 
tanya zu nennen (der selber nichts Schriftliches hinter- 
lassen hatte). Die folgende Liste gibt eine Übersicht 
über die wichtigsten Kommentare zu den Brahmasütren, 
welche seit dem 11. Jahrhundert geschrieben wurden. 


Sekte Begründer Kommentar |Standpunkt 
1. Shri- Rämänuja Shri-bhäshya vishishtä- 
Vaishnava | (1050-1137) dvaita 
2. Mädhva Madhva Sütra-bhäshya dvaita 


(1199 - 1278) 


3. Nimbärka | Nimbärka | Vedänta-parljäta- dvaitä- 
(13. Jh.) saurabha dvaita 


4. Vallabhä- Vallabha Anu-bhäshya shuddhä- 


cärya (1479-1531) dvaita 
5. Caitanya Caitanya Baladeva’s acintya- 
(1485-1533) | Govinda-bhäshya | bhedäbheda 
(ca. 1700) 
6. Shaiva — Shrikantha’s vishishtä- 
Shaiva-bhäshya dvaita 
(1150 oder später) 
7. Virashaiva Basava Shripati’s visheshä- 
(Lingäyat) (12. Jh.) |Shrikara-bhäshya dvaita 
(1400 ?) 


je en U U 0 U D.2 


Alle diese Schulen behaupten gegen Shankara die 
Realität der Welt und lehren, daß die Einzelseele im 
Zustand der Erlösung ihre Individualität behält. Die 
Schulen 1—5 betrachten Vishnu, die Schulen 6 und 7 
Shiva als den ewigen Weltenherrn und legen deshalb 
sektarischen Texten, die dies lehren, eine besondere 
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Autorität bei. Mit Ausnahme von Madhva, für welchen 
Gott der allmächtige Lenker der von ihm verschiedenen 
ewigen und selbstexistenten Materie und Seelen ist. 
lehren alle Schulen, daß alle Geister und alles Un- 
geistige aus Gott hervorgegangen sind, gleichwohl aber 
eine gewisse begrenzte Sonderexistenz besitzen. Die 
Standpunkte, welche die verschiedenen Meister in die- 
ser Hinsicht einnehmen, werden später bei Darstellung 
ihrer Systeme im einzelnen gewürdigt werden. 

Wenn auch die Vedänta-Literatur der orthodoxen 
„Advaitavädıns‘ wie der vishnuitischen und shivaitischen 
Sekten, die Hauptmasse des philosophischen Schrifttums 
des Zeitalters darstellt, so haben doch auch die Mimänsä, 
das klassische Sänkhya, der Yoga, das Nyäya-Vaishe- 
shika und die Jaina-Lehre bis zum 17. Jahrhundert hin 
noch eine nicht unbedeutende Produktion aufzuweisen. 

Mehrfach ist der Versuch unternommen worden, die 
sechs orthodoxen Systeme als Glieder einer einheitlichen, 
stufenweise fortschreitenden Lehre zu interpretieren. 
So vertrat Vıjnänabhikshu (Mitte des 16. Jahrhunderts) 
ın seinen den Brahma-, Sänkhya- und Yoga-Sütras ge- 
widmeten Schriften, die folgende Anschauung: Die volle 
Wahrheit bietet der von den Upanishaden, der Gita und 
den Brahmasütren verkündete „ursprüngliche“ Vedänta, 
der einen persönlichen Gott, eine Vielheit von Seelen 
und eine reale Materie lehrt. Shankaras Illusionstheorie 
ist abzulehnen; das Wort „mäyä“ wird ın den heiligen 
Texten nur als Bezeichnung für die reale Urmaterie ge- 
braucht, weil diese einer dauernden Veränderung unter- 
liegt. Das Nyäya-Vaisheshika lehrt eine niedere Form 
Jer Wahrheit, indem es dartut, daß die Seele von dem 
Körper usw. verschieden, aber aktiv ist, Freude und 
Schmerz empfindet usw.; diesem den Menschen, die noch 
am Empirischen haften, angemessene Standpunkt gegen- 
über stellt das klassische Sänkhya einen wesentlichen 
Fortschritt dar, weil es zeigt, daß die Seele nur ein ruhi- 
ges Bewußtseinslicht ist und daß die ihr zugeschriebenen 
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Qualitäten ıhr tatsächlich nicht zugehören, sondern nur 
auf Konto der Urnatur zu setzen sind. Um den Erlösung- 
suchenden dazu zu veranlassen, sich mit aller Kraft in 
die Erkenntnis der Verschiedenheit von Seele und Ma- 
terie zu vertiefen, läßt das Sänkhya die Gottesidee ganz 
beiseite; sein Atheismus ist deshalb nur eine einseitige 
Übertreibung, die durch die Vedänta-Anschauung von 
dem einen ewigen Gott, der die Welt periodisch schafft 
und in sich zurücknimmt, zu ergänzen und zu korrigie- 
ren ist. 

Die Systeme der nachklassischen Zeit stellen Paral- 
lelen zu denen unseres Mittelalters dar, insofern als ihr 
Hauptanliegen darin besteht, das Wesen Gottes zu be- 
greifen und für Gottes Verhältnis zur Welt und zu den 
Einzelwesen feste Formeln zu finden. Sie tun dies im 
Wege der Auslegung heiliger Texte, denn diese und 
nicht die menschliche Vernunft sind die letzte Instanz, 
an die sie appellieren. Von der Scholastik des Westens 
unterscheidet sich die der Inder jedoch in wesentlichen 
Punkten; keines ihrer Systeme hat jemals eine so allge- 
meine Anerkennung gefunden wie das des heiligen 
Thomas von Aquin und anderer Kirchenlehrer, sondern 
das Vorhandensein anderer Denkrichtungen hat die 
Machtsphäre auch der einflußreichsten Meinungen stets 
eingeschränkt; dem Hindutum ist der Gedanke, daß für 
alle, die ihm angehören, ein und derselbe Glaube ver- 
bindlich sein müsse, fremd: bei ıhm hat es weder eine 
allgemein-anerkannte kirchliche Stelle gegeben, welche 
über die Einheit und Reinheit der Lehre wachte, noch 
ist eine Uniformität des metaphysischen Denkens je er- 
reicht oder vom Volksbewußtsein erstrebt worden. Der 
Offenbarungsglaube der Inder ist von demjenigen der 
Christen insofern auch wesentlich verschieden, als die 
heiligen Schriften, auf die sie sich beziehen, im Gegen- 
satz zur Bibel so umfangreich sind und so viele gegen- 
sätzliche Anschauungen enthalten, daß der Auslegung 
stets ein weiter Spielraum blieb. Es wäre deshalb eine 
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unzutreffende Übertreibung, wollte man die Bedeutung, 
welche die Berufung auf die Offenbarung für die 
Systeme der nachklassischen Zeit hat, so einseitig be- 
tonen, daß der Anschein erweckt wird, die Philosophen 
der früheren Perioden hätten voraussetzungslose For- 
schung getrieben, die der nachklassischen Zeit hingegen 
seien nur Iheologen gewesen, die ein fertig vorliegen- 
des Dogma nur zusammenfassend darstellen und gegen 
Angriffe verteidigen wollten. Tatsächlich haben aber 
auch die Metaphysiker der klassischen Zeit ihre Dar- 
legungen durch Zitate aus der Shruti und Smriti, oder 
Worte Buddhas und Mahäviras zu begründen versucht, 
und die nachklassischen Denker haben oftmals die heili- 
gen Schriften nur dazu benutzt, um ihren eigenen Ideen 
den nötigen Hintergrund zu geben. Das nicht zu leug- 
nende stärkere Hervortreten des Gedankens, daß eine 
Offenbarung den Schlüssel für die Erkenntnis der Welt 
enthalte, ist deshalb nicht als eine völlige Abkehr von 
früheren Auffassungen, sondern nur als die schärfere 
Präzisierung und Herausarbeitung von Vorstellungen 
zu werten, die im Brahmanentum seit langem bestan- 
den haben. 

Das Ende der Mogulzeit bezeichnet den vorläufigen 
Schlußpunkt der bisherigen kontinuierlichen Entwick- 
lung der indischen Philosophie. Denn von jetzt an 
machten sich langsam, aber unaufhaltsam auch im Gan- 
geslande Einflüsse geltend, die im Abendlande dem 
mittelalterlichen Denken ein Ende bereitet und eine 
Umgestaltung der Weltbetrachtung herbeigeführt hatten. 


4. Das Einströmen abendländischer Ideen 
(1757 bis zur Gegenwart) 


Als das Mogulreich in der Mitte des 18. Jahrhun- 
derts zu zerfallen begann, gelang es der Britischen Ost- 
indischen Kompanie, immer größere Gebiete ihrer Ver- 
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waltung zu unterstellen und schließlich ganz Indien un- 
mittelbar oder mittelbar ihrer Botmäßigkeit zu unter- 
werfen. Nach dem Aufstande von 1857 trat die britische 
Krone an ihre Stelle und am 28. April 1876 nahm die 
Königin Victoria den Titel einer Kaiserin von Indien 
an. In den fast zwei Jahrhunderten britischer Herr- 
schaft hat sich auf dem Gangeskontinent durch Über- 
nahme europäischer Wirtschaftsmethoden und techni- 
scher Errungenschaften eine starke Umgestaltung voll- 
zogen und die Einführung des Englischen als des Me- 
diums des höheren Unterrichts (1835) und die Begrün- 
dung englischsprachiger Universitäten (1857) hat abend- 
ländischen Ideen und naturwissenschaftlichen Erkennt- 
nissen eine ständig wachsende Verbreitung geschaffen. 
Wenn der Prozeß der Verwestlichung gleichwohl ın 
Indien weniger fortgeschritten war alsin manchen ande- 
ren orientalischen Ländern, so hat dies seinen Grund ın 
der Größe des Landes und der konservativen Gesin- 
nung seiner Bewohner, wie in der Politik der britischen 
Regierung, welche an einem schnellen Fortgang der 
Modernisierung begreilflicherweise kein Interesse haben 
konnte. Es erhebt sich nun die Frage, welche Wirkungen 
der Einfluß des Abendlandes auf die Philosophie der 
Hindus ausgeübt hat. Die Frage ist nicht mit einem Worte 
zu beantworten, da wie in ähnlichen Fällen Positives und 
Negatives einander die Waage hält. 

Unzweifelhaft hat die Kenntnis der indischen Philo- 
sophie an Reichweite bedeutend gewonnen, weil Texte, 
die dem Lernbegierigen früher nur in einer beschränk- 
ten Zahl von Handschriften zur Verfügung standen, 
jetzt ın wohlfeilen gedruckten Ausgaben allgemein zu- 
ganglich sind. Durch die Forschungen der europäischen 
Indologen und der ihnen nacheifernden indischen Ge- 
lehrten sind die Probleme und geschichtlichen Zusam- 
menhänge der Systeme klargelegt worden und Über- 
setungen in das Englische und in indische Volkssprachen 
haben ıhr in Indien. Übertrarungen in die verschieden- 
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sten europäischen Sprachen haben ihr in der ganzen Welt 
einen weiten Kreis von Interessenten erschlossen. 
Hingegen kommt die seit Jahrtausenden übliche Art 
und Weise, die Philosophie zu betreiben und zu lehren, 
ın zunehmendem Maße außer Übung. Seit der vedischen 
Zeit ist das Sanskrit das sprachliche Medium, in welchem 
Indiens philosophische Gedanken formuliert und weiter- 
gegeben wurden. Durch das Aufkommen der neuindi- 
schen Sprachen und deren literarische Verwendung ist es 
immer stärker zurückgedrängt worden, vor allem, seit- 
dem ıhm durch die Islämisierung so vieler Staaten zahl- 
reiche Pflegestätten verloren gingen. Die modernen Ver- 
hältnisse haben aber in noch höherem Maße dazu beige- 
tragen, daß es nur noch in beschränktem Umfange der 
lebendigen Gedankenübermittlung dient. Wohl wird es 
heute noch ım Kultus gebraucht und an Schulen gelehrt; 
die Zahl derer, die sich seiner in Wort und Schrift be- 
dienen können, ist hingegen ın beständigem Rückgang 
begriffen. Zwar gibt es heute noch „Pandits“, die es nach 
den alten Methoden als Schüler ım Hause des Lehrers 
gelernt haben und die alten Texte ın der traditionellen 
Weise studieren und auslegen, auch finden gelegentlich 
noch philosophische Disputationen in Sanskrit statt (ich 
habe selbst an einer in Maisur im Jahre 1927 teilge- 
nommen), aber eine wirkliche produktive Weiterbildung 
des überkommenen Gedankenguts findet ın der Danskrit- 
sprache nur noch in geringem Ausmaße statt. Da die 
meisten Pandits alten Schlages unberührt von der moder- 
nen Kultur noch ganz befangen in den Vorstellungen der 
Vergangenheit leben, können ihre Erörterungen auch 
nicht für die weitere Entwicklung fruchtbringend sein. 
In der Erkenntnis, daß die bleibenden Werte der 
indischen Philosophie nur dann auch in Zukunft dem 
indischen Volke erhalten bleiben, wenn sie ın irgend- 
einer Weise mit den veränderten Anschauungen in Ein- 
klang gebracht werden, die sich unter demEinfluß abend- 
ländischer Ideen in der Gegenwart entwickelt haben, 
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suchen viele gläubige Hindus im Wege einer neuen Aus- 
legung darzutun, daß die Hindu-Metaphysik in keiner 
Weise zu den Ergebnissen der modernen Naturwissen- 
schaft oder den sozialen Forderungen einer nationalen 
Gemeinschaft im Gegensatz stehen. Dabei ist der Um- 
fang dessen, was die einzelnen Interpreten als eine fest- 
stehende Wahrheit ansehen, die durch nichts erschüttert 
werden kann, sehr verschieden. Für viele Orthodoxe 
sind die Autorität der heiligen Schriften, die Kasten- 
ordnung, die Existenz der dem einen ewigen Gott als 
Engel dienenden vielen karmisch gewordenen Gottheiten 
und die magische Wirkung bestimmter Riten feststehende 
Tatsachen, die, recht verstanden, den Ergebnissen der 
Wissenschaft nicht widerstreiten, weil sie ihre Funda- 
mente in einem transzendenten Bereich haben, das jen- 
seits aller Empirie liegt. Die Vorkämpfer religiöser Re- 
formen betrachten hinwiederum nur das Dasein eines 
ewigen Gottes, die Vergeltungskausalität der Taten, 
Seelenwanderung und Frlösung als unumstößliche Glau- 
benssätze und sehen in dem Polytheismus, dem Kasten- 
wesen und dem Ritualismus Entstellungen einer reinen 
Urreligion, die sie wiederherzustellen bemüht sind. 
Die Verhältnisse in Indien ähneln also in hohem Maße 
denjenigen, die sich in Europa seit dem Ende des Mit- 
telalters entwickelt haben, wo die christlichen Philo- 
sophen einen größeren oder geringeren Teil der kirch- 
lichen Lehren aufrecht zu erhalten bemüht waren. Ein 
Unterschied besteht jedoch darin, daß in Indien der 
Gegensatz zwischen der Naturforschung und dem reli- 
giösen Glauben erst seit einem Jahrhundert in die Er- 
scheinung getreten ist, während er im Abendland schon 
seit einer viermal so langen Zeit die Geister beschäftigt. 

In neuerer Zeit sind in Indien auch Philosophen mit 
Arbeiten in englischer Sprache hervorgetreten, welche 
mehr oder weniger unabhängig von der indischen Tra- 
dıtion, dafür aber stark beeinflußt von Kant und Hegel, 
vor allem aber von S. Alexander, B. Bosanquet, F.H. 


Von 1757 bis zur Gegenwart 93 


Bradley, E. Caird, Mc Taggard, B. Russell, Karl Marx 
und anderen Denkern neue Systeme nach europäischem 
Vorbild aufzubauen bemüht sind. Im Gegensatz zu 
einzelnen modernen Philosophen, bei welchen die 
eigentlich indischen Elemente stark zurücktreten, su- 
chen andere die alten Überlieferungen mit den Erfor- 
dernissen der neuen Zeit zu verbinden, wobei der An- 
teıl beider Komponenten natürlich sehr verschieden 
sein kann. Der in Pondichery wirkende Aurobindo 
Ghosh (1872-1950) erstrebte in seinem „Life Divine“ 
eine Synthese, bei welcher die indischen Gedanken der 
Seelenwanderung, der Avatäras und der geistigen 
Höherentwicklung durch Ausübung eines neuen „inte- 
gralen Yoga“ kombiniert sind mit den westlichen Ideen 
eines Übermenschen, einer kosmischen Erlösung und 
der Verwirklichung eines künftigen „Himmels auf Er- 
den“, der in eınem Weltstaat Gestalt nehmen soll. 
Mehr ım Rahmen der Überlieferungen seines Landes 
betätigt sich Sarvapallı Radhakrishnan (geb. 1888). 
Vom Vedänta Shankaras ausgehend sucht er ın der 
Mystik den übernationalen und interkonfessionellen 
Ausgleich zwischen Glaube und Weisheit des Ostens 
und Westens herzustellen!®. 

Am 15. August 1947 verzichtete England auf die 
Herrschaft in Indien, und der Subkontinent wurde ın 
den islamischen Staat Päkistän und das zu 90 °/o hin- 
duistische, aber als säkulare Demokratie konzipierte 
„Bhärat“ geteilt. Die nationale Freiheit hat der Philo- 
sophie in Bhärat neue Impulse gegeben insofern, als 
sie dem Studium altindischen Denkens an den Univer- 
sitäten neue Möglichkeiten eröffnete, dabei aber dem 
toleranten Universalismus des Hindutums Rechnung 
trägt. Wegweisend ist hierfür die vom indischen Un- 
terrichtsministerium empfohlene „History of Philo- 
sophy, Eastern and Western“ (London 1952), die ın 
ihrer weltumspannenden Vollständigkeit auch für 
unseren Philosophiebetrieb vorbildlich werden sollte. 


ANHANG 


Charakterbilder und Lebensläufe 
indischer Philosophen 


Vorbemerkungen 


\ N Jenn verschiedene Künstler dieselbe Landschaft ın 
abweichender Weise darstellen, dann liegt dies 

nicht nur daran, daß sie die Szenerie von einem verschie- 
denen Standort aus und zu verschiedener Tages- oder 
Nachtzeit gemalt haben, sondern hat vor allem seinen letz - 
ten Grund darin, daß die Künstler selbst verschiedenge- 
artete Menschen sind. So ist auch für eine philosophische 
Lehre, welche das Wesen der Welt darzustellen sucht, 
neben dem philosophischen Standpunkt und dem Einfluß 
des Zeitbewußtseins die Persönlichkeit des Denkers von 
ausschlaggebender Bedeutung. Ja, dieser individuelle 
Faktor ist eigentlich der bedeutsamste von allen, denn 
nur weil der Philosoph eine von anderen verschiedene 
Persönlichkeit ist, beschäftigt er sich im Gegensatß zu 
der Mehrzahl seiner Mitmenschen überhaupt mit den 
Rätseln des Daseins, findet er in einer von den möglichen 
Weltanschauungen die Grundlagen seines Forschens und 
setst sich mit den ın seiner Zeit herrschenden Vorstel- 
lungen positiv oder negativ auseinander. In Würdigung 
dieser Tatsache sind die meisten Geschichtschreiber der 
abendländischen und chinesischen Philosophie bestrebt 
gewesen, die Lehren eines Denkers aus dessen Persön- 
lichkeit zu erklären und stellen deshalb gewöhnlich eine 
Biographie und ein Charakterbild desselben an den 
Anfang ihrer Darstellungen der einzelnen Systeme. In 
Indien ist dies, wie schon hervorgehoben wurde, nicht 
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möglich. Denn von den meisten Philosophen des Gan- 
geslandes wissen wir so gut wie nichts. Die meisten der 
indischen Geistesgeschichte gewidmeten Werke begnügen 
sich deshalb damit, die überlieferten Namen der philo- 
sophischen Autoren zu erwähnen, ohne sich mit ihren 
Lebensumständen näher zu befassen. Wenn ich hier ab- 
weichend von dem üblichen Brauch in einem kurzen 
Anhang zum historischen Teil dieser Arbeit auch die 
Lebensbilder einiger Denker skizziere, so geschieht dies 
nicht, weil ich glaube, daß dadurch, zumal bei dem 
gegenwärtigen Zustand der Forschung, eine wesentliche 
Bereicherung unserer Kenntnis der einzelnen Lehren und 
ihrer Genesis erzielt werden kann, sondern weil der 
Leser mit Recht erwarten darf, daß ihm an einigen Bei- 
spielen vor Augen geführt wird, wie die Inder selbst 
sich die Männer vorstellten, die ihre philosophischen 
Ideen geschaffen haben. 

Von den Dichtern der philosophischen Hymnen des 
Rig- und Atharvaveda wissen wir nichts Sicheres, wenn 
auch die Namen der Seher angegeben werden, die diese 
heiligen Lieder ‚erschaut‘ haben sollen. Von einigen von 
ihnen berichten spätere Werke offenbar ad hoc herge- 
stellte Legenden, so soll Dirghatamas (‚lange Fınster- 
nis‘) der Urheber des dunklen Einheitshymnus Rıgveda 
1,164 blind geboren worden sein, nach langer Zeit aber 
das Augenlicht gewonnen haben!?. Ausgeprägtere Indivi- 
dualitäten, denen wahrscheinlich der geschichtliche Hın- 
tergrund nicht fehlt, treten uns in manchen der Opfer- 
theoretiker der Brähmanas, vor allem aber ın einigen in 
den Upanishaden erwähnten Meistern entgegen. Einer 
von ıhnen, der große Yäjnavalkya wird als erster unse- 
rer Reihe weiter unten behandelt werden. 

Als Ordner der Veden, Verfasser des Mahäbhärata, 
der Puränas und der Brahmasütras-und damit auch als 
Urheber des Vedänta gilt der Heilige Krishna Dvaipä- 
yana oder Vyäsa (Ordner). Nach der indischen Vorstel- 
lung war er eine Inkarnation des Gottes Vishnu und ein 
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Zeitgenosse des Gottmenschen Krishna, der beı Beginn 
des gegenwärtigen schlechten Zeitalters (Kalı-yuga) ım 
Jahre 3102 v. Chr. gestorben sein soll. Vyäsas Eltern 
waren — so berichtet die Legende — der Seher Parä- 
shara und die Fischerstochter Satyavati,ın welche sich der 
Rishi, seinen heiligen Wandel vergessend, verliebt 
hatte. Da Vyäsa von dunkler Hautfarbe war, wurde er 
Krishna (‚der Schwarze“), und da er auf einer Insel 
(dvipa) im Yamunäfluß das Licht der Welt erblickte, 
wurde er Dvaipäyana genannt. Schon frühzeitig wurde 
er Asket. Er mußte sein Keuschheitsgelübde jedoch un- 
terbrechen, weil seine Mutter, nachdem Paräshara ihre 
Jungfernschaft durch seine Zauberkraft wiederherge- 
stellt und sie den Kurukönig Shäntanu geheiratet hatte, 
ihn dazu berief, nach dem Tode von Shäntanu und des- 
sen beiden Söhnen, den beiden Witwen des jüngeren 
derselben Ambikä und Ambälikä gemäß dem Levirats- 
recht Kinder zu erzeugen, auf daß der Kuru-Ihron 
nicht verwaise. Die beiden Schwägerinnen waren wenig 
davon angetan, dafs der häßliche und übelriechende 
Büßer mit den wirren Haaren und den unheimlichen 
Augen sich ihnen in Liebe nahte. Die Kinder, die er 
mit ihnen ins Dasein rief, waren daher mit körper- 
lichen Fehlern behaftet, denn Ambikä, die bei Vyäsas 
Berührung die Augen zumachte, gebar den blinden 
Dhritaräshtra und Ambälıkä, die bei seiner Annähe- 
rung erblaßte, den bleichen Pändu. So wurde Vyäsa 
zum Vater der beiden Brüder, von denen die hundert 
Kurus und die fünf Pändus abstammen, deren mörde- 
rischen Kampf er selbst in den hunderttausend Strophen 
des Mahäbhärata besungen und dem Gott Ganesha dik- 
tiert haben soll. Noch heute soll Vyäsa in der Einsiedelei 
Bädarı leben; der Philosoph Madhva soll ihn dort aufge- 
sucht und von ihm Belehrung erhalten haben. Daß Vyäsa 
eine rein mythische Figur ist, steht außer Frage. Zum Ver- 
fasser der Vedänta-Sütren scheint erdadurch geworden zu 
sein, daß deren Autor Bädaräyana hieß und man diesen 
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Namen später mit der im Himälaya an den Ganges- 
quellen gelegenen Einsiedelei in Verbindung brachte. 

Von den anderen klassischen Systemen der Brahma- 
nen nımmt nur das Sänkhya eine ebenso sagenumwobene 
Sehergestalt als seinen Urheber in Anspruch. Als sein 
Verkünder gilt nämlich Kapila, einer der geistentspros- 
senen Söhne Brahmäs. Er soll bei der Weltschöpfung 
mitgewirkt haben und gilt als Inkarnation Agnis oder 
Vishnus. Von ihm werden mancherlei Wundertaten be- 
richtet, so soll er die Söhne des Königs Sagara, die ihn 
beleidigt hatten, zu Asche verwandelt haben. 

Es steht fest, daß der Name des Weisen Kapila früh- 
zeitig, jedenfalls schon im Mahäbhärata mit dem Sän- 
khya in Verbindung gebracht wird. Die Ansichten gehen 
aber darüber auseinander, ob Kapila der geschichtliche 
Begründer des Sänkhya (als Methode, nicht als klas- 
sisches System) war, der später vergöttlicht wurde, oder 
ob er mit Colebrooke „altogether a mythical personage‘“ 
war „to whom the true author of the doctrine (oder die 
spätere Tradition) thought fit to ascribe ıt“. Auch die 
Stifter der anderen orthodoxen brahmanischen Systeme 
Jaimini, Patanjali, Kanäda und Akshapäda verlieren 
sich ganz ım Dunkel der Sage. Von den meisten Philo- 
sophen, welche ihre Lehren in Kommentaren erläutert 
und weiterentwickelt haben, wıssen wir ebenfalls so gut 
wie nichts. Die Vorkämpfer der buddhistischen Gegen- 
reformation, Kumärila und Shankara, sind eigentlich 
die ersten historischen Persönlichkeiten in der Geschichte 
der brahmanischen Philosophie, über welche ausführ- 
lichere, allerdings stark legendenhafte biographische 
Daten auf uns gekommen sind. 

Kumärila, der Begründer eines Systems der Mimänsä, 
gilt den Hindus als eine Inkarnation des Kriegsgottes 
Kumära, der auf Bitten der Götter zur Erde herabge- 
stiegen sei, um die Buddhalehre auszurotten. Über seine 
Kämpfe mit den Buddhisten wird allerlei Sagenhaftes 
berichtet. So heißt es, er habe, um die Buddhisten mit 
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ihren eigenen Waffen schlagen zu lernen, in seiner Ju- 
gend in Verkleidung bei einem berühmten buddhisti- 
schen Lehrer studiert!®. Als der letztere einst die Göt- 
lichkeit des Veda besonders stark angriff, vergoß Kumä- 
rila Tränen. Seine Mitschüler folgerten daraus, daß er 
ein Ketser sei, und beschlossen, ihn zu töten. Als er eines 
Nachts mit ihnen auf dem Dache eines Hauses saß und 
plauderte, stießen sie ihn von diesem herab. Beim Fal- 
len rief Kumärila aus: „Wenn es wahr ist, daß die 
Veden die wahre Offenbarung sind, mögen sie mich vor 
Schaden bewahren.“ Er kam auch ohne Verletzung auf 
der Erde an; da er jedoch in den von ihm ausgespro- 
chenen Worten die Möglichkeit, daß die Veden nicht 
die Offenbarung seien, überhaupt zugegeben hatte, ver- 
lor er ein Auge. Als unversöhnlicher Gegner der Bud- 
dhisten zog er fortan von Stadt zu Stadt. Es wird be- 
richtet, er habe die Buddhaanhänger bei einer großen 
Diskussion in der Hauptstadt des Königs Sudhanvan 
besiegt. Dadurch habe er den König von der Wahrheit 
seiner Lehre überzeugt, diesen aber vollends gewon- 
nen, als er ihm in einem Kruge den auf einer Schlange 
ruhenden Gott Vishnu gezeigt habe. Dadurch sei Su- 
dhanvan zu einem unerschütterlichen Anhänger des 
Öffenbarungsglaubens geworden und habe den Befehl 
erteilt, alle Buddhisten ın seinem Reiche umzubringen. 

Die mythische Lebensgeschichte Shankaras und seines 
großen Gegners Rämänuja wird unten ausführlicher 
behandelt werden. Auf einen ähnlichen Ton sind die 
erbaulichen Legenden über die Laufbahn der meisten 
Weisen gestimmt, welche bis zum heutigen Tage ın In- 
dien Anhänger gefunden haben, mag es sich um Äcäryas 
handeln, die ım Geiste der überlieferten Schulmetaphysik 
ın Sanskrit ihre Lehren verkündeten, oder um moderne 
Reformer, die Hindutum und Isläm zu einer Einheit 
zu verschmelzen oder die Dogmen der vedischen Offen- 
barung mit den Ergebnissen westlicher Wissenschaft zu 
vereinigen suchten. 
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Über Philosophen, welche gegen die Lehren der Brah- 
manen auftraten, enthalten die kanonischen Texte der 
Jainas und Buddhisten die ältesten Nachrichten. Von 
dem Agnostiker Sanjaya und den die sittliche Welt- 
ordnung leugnenden Meistern Pürana, Ajita und Pa- 
kudha ist über ihre Lebensumstände nichts bekannt, wie 
wir ja überhaupt über die indischen Skeptiker und Mate- 
rialisten keinerlei biographisches Material besitzen; hin- 
gegen sind uns über den Fatalisten Goshäla allerlei 
Nachrichten überliefert, auf Grund von denen A.F.R. 
Hoernle ein knappes Charakterbild dieses merkwür- 
digen Mannes entworfen hat"®. 

Die Jainas wissen über ıhre Philosophen mancherlei 
zu berichten, das freilich auch mehr oder weniger dem 
Bereich der Sage angehört. Den Idealtypus des voll- 
kommenen Weisen stellt für sie ıhr Tirthankara (Furt- 
bereiter, d. h. Kirchenstifter) Mahävira dar. Die Texte 
schildern ihn uns als eine vielseitige Persönlichkeit, die 
allen Problemen seiner Zeit aufgeschlossen war, und als 
einen tiefen Denker, der die ganze Wirklichkeit nach den 
Grundsäten eines bis ins kleinste ausgebildeten Systems 
einzuteilen bestrebt war. Seine glänzende Rednergabe 
und sein hervorragendes Organisationstalent befähigten 
ihn, eine große Gemeinde um sich zu scharen, obwohl 
er im Umgang mit Menschen große Zurückhaltung übte 
und nie aus seiner aristokratischen Gelassenheit her- 
austrat. Die asketische Strenge seiner Lebensführung 
fand ın dem Sterbefasten, dem er sich am Ende seines 
Lebens unterzog, ıhre angemessene Krönung. Da ich über 
Mähävira und andere Jaina-Denker anderwärts aus- 
führlich gehandelt habe?°, erübrigt sich hier, weiter auf 
sie einzugehen. 

Buddha gilt mit Recht als einer der großen Welt- 
erleuchter, die, wie nur wenige andere, nicht nur ihrer 
eigenen Gemeinde oder ihrem eigenen Volke, sondern 
der ganzen Menschheit angehören. Mit Recht verehren 
ihr die Japaner im T’empel der vier Weltweisen in 
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Tökyö neben Konfuzius, Sokrates und Kant als einen 
der größten Denker aller Zeiten?!, obwohl die Dar- 
legung eines philosophischen Systems nur einen Teil 
seiner vielseitigen Wirksamkeit ausmachte. Denn der 
große Erfolg, der seinem Lebenswerk beschieden war, 
ist vor allem seiner überragenden Persönlichkeit zuzu- 
schreiben, dıe von der hohen Warte erlösender Erkennt- 
nis in weltüberlegener Ruhe auf die Dinge des ruhe- 
losen Sansära herabblickte und doch in liebevollem Ein- 
gehen auf ihre Bedürfnisse auch die geringsten unter 
seinen Mitmenschen sittlich zu fördern suchte. Die hei- 
liee Legende von Buddhas Erdenwallen ist von mir in 
„Die Religionen Indiens“, p. 206-212, erzählt worden 
und braucht ın diesem Zusammenhang nicht mehr wie- 
dergegeben zu werden. 

Über das Leben der Dogmatiker des Päli-Buddhis- 
mus sind nur wenig Angaben auf uns gekommen, be- 
sitzen wir doch selbst über den größten von ihnen, Bud- 
dhaghosa, nur dürftige Nachrichten. Hingegen sind die 
großen Philosophen des Mahäyäna mehrfach biogra- 
phisch behandelt worden. Dies erklärt sich daraus, daß 
die Chinesen und die Tibeter ein großes Interesse für 
historische Dinge hatten und deshalb viel wertvolle Ein- 
zelheiten sammelten. Auf ihnen fußen die nachstehen- 
den Lebensskizzen von Nägärjuna, Vasubandhu und 
Dharmaktrti. 


1. Yajnavalkya 


In den alten Upanishaden treten uns eine Reihe von 
Denkern verschiedenster Art entgegen, Brahmanen, die 
den Rätseln der Opfersymbolik nachgingen und zufrie- 
den waren, wenn sie für diese bestimmte Formeln ge- 
funden hatten, und andere, die mit intuitiver Kraft bis 
zu den letsten Gründen des Seins vorzudringen suchten, 
Könige, die Redeturniere??2 veranstalteten und dabei 
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selbst die Priester durch ihr Wissen in den Schatten 
stellten, Frauen, die sich mit den höchsten Problemen 
beschäftigten, und sogar Shüdras wie jener Raikva, der 
unter seinem Ziehkarren saß und sich den Aussat schabte 
und für die von ıhm verkündete Weisheit reichen Lohn 
erntete. Die einzelnen Personen werden dabei vielfach 
keineswegs als Idealgestalten geschildert, sondern als 
Menschen mit menschlichen Schwächen, die sich freuen, 
wenn sie andere durch ihre Geheimniskrämerei beein- 
drucken können, wenn sie ıhre Gegner im Wettstreit 
der Diskussion ın die Enge treiben oder so völlig er- 
ledigen, daß ihnen der Kopf zerspringt, und die schließ- 
lich mit offensichtlicher Befriedigung die Kühe mit den 
goldenen Hörnern, dıe Sklaven, Frauen und Dörfer ın 
Empfang nehmen, die dem Sieger zuteil werden. Aber 
andererseits kommt ın manchen Texten der tiefe Ernst, 
das inbrünstige Verlangen nach letter Erkenntnis. die 
weltüberlegene Ruhe, die manche dieser Sucher nach dem 
Ewigen beseelte, mit so überwältigender Kraft zum 
Durchbruch, daß alle diese Äußerlichkeiten verblassen 
gegenüber dem Bilde von Weisen, die, wie es ın den 
Upanishaden heißt, „das Höchste und Tiefste geschaut 
haben“. 

Es ist für den ganzen Veda charakteristisch, daß er 
noch nicht einen einzelnen Seher in den Vordergrund 
aller Betrachtungen stellt und ın ihm den Urheber aller 
Erkenntnisse und das unübertreffliche Vorbild alles sıtt- 
lichen Handelns sieht, wie dies später der Buddhismus 
und Jainismus getan haben, wenn sıe in den Gestalten 
ihrer Gründer die großen, unvergleichlichen Idealtypen 
schufen, die wie monumentale Statuen von kolossalen 
Dimensionen alle Zeitgenossen überragen. In jener älte- 
ren Zeit kommt noch eine pluralistische Auffassung über 
die Spender von höchstem Wissen zur Geltung; in Über- 
einstimmung mit den historischen Tatsachen wird noch 
nicht einem Manne der Besitz aller Weisheit zugeschrie- 
ben, sondern es steht eine Vielheit von Wahrheitskün- 
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dern nebeneinander. In einer alten Upanishad aber — 
charakteristischerweise aber nur in dieser, bei völligem 
Schweigen der anderen — wird schon ein Denker als 
Ergründer und Verkünder höchster Wahrheiten geschil- 
dert, hinter dem alle anderen wie durch einen weiten 
Abstand getrennt, zurücktreten. Es ist dies der große 
Seher Yäjnavalkya. 

Yäjnavalkya („der Nachkomme des Mannes, der ein 
Opfergewand aus Bast trägt‘) erscheint im „Brähmana 
der hundert Pfade“ als ein hervorragender Kenner des 
Opferwesens. In der Brihadäranyaka-Upanishad hin- 
gegen ist er der größte Vertreter der Lehre vom Ätman. 
In der späteren Upanishadliteratur, im Mahäbhärata 
12,310 f und in den Puränas kommt er noch gelegent- 
lıch vor, verkündet dort aber offenbar Anschauungen, 
die einer viel späteren Zeit angehören. Wenn er auch als 
Verfasser von einem berühmten, frühestens im 4. Jahr- 
hundert entstandenen Gesetzbuch und von anderen 
Werken genannt wird, so belegt dies nur den indischen 
Brauch, Schriften einer späteren Periode einem berühm- 
ten Manne zuzuschreiben, um ihnen dadurch ein größe- 
res Ansehen zu verleihen. Über Yäjnavalkyas Heimat 
ist nichts Sicheres bekannt. Sein angeblicher Lehrer 
Uddälaka Äruni lebte im Kurulande, also in der Ge- 
gend von Delhi, sein großer Gönner Janaka war König 
von Videha ım östlichen Indien. Über die Zeit, welcher 
der Weise angehörte, wissen wir auch nichts Genaues, 
wahrscheinlich ist sie ein oder zwei Jahrhunderte vor 
Buddha anzusetßen. 

Yajnavalkya führte das Leben eines begüterten brah- 
manischen Hausvaters und hatte zwei Frauen, Maitreyi 
und Kätyäyani, von denen nur die erstere seinem hohen 
Geistesflug zu folgen vermochte, während die andere 
„nur wußte, was die Weiber wissen“. Die Texte schil- 
dern ihn als eine ehrfurchtgebietende Persönlichkeit, die 
sich ihres Wertes voll bewußt war. Als König Janaka 
nach einem Opferfeste tausend Kühe mit goldgeschmück- 
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ten Hörnern als Lohn für den größten Brahmanen aus- 
gesetzt hatte und die anderen Priester unschlüssig da- 
saßen, ließ er die Kühe einfach durch seinen Schüler 
von dannen treiben. 

Die Lehren, welche Yäjnavalkya im „Brähmana der 
hundert Pfade‘ und in der zugehörigen Upanishad ver- 
tritt, sind sehr verschiedenartig. Troßdem steht der 
Annahme nichts im Wege, daß sie auf einen und den- 
selben Mann zurückgehen, wenn man voraussett, daß 
Yäjnavalkya ım Verlaufe seines langen Lebens eine 
bedeutsame Entwicklung durchgemacht hat. Zuerst war 
er ein Ritualist, der sich mit dem Opferwesen und sei- 
ner symbolischen Bedeutung befaßte; die Welt war für 
ıhn — wie für die meisten Denker der vedischen Zeit — 
ein Zusammenspiel von vielen Göttern, Substanzen und 
Potenzen. Die neu aufgekommene Lehre von der Wie- 
derverkörperung machte er sich in der Weise zu eigen, 
daß er lehrte, daß die Macht des Karma des verstorbe- 
nen Individuums neue Daseinsfaktoren zu einem neuen 
Einzelwesen zusammenfüge. Dann zog ihn die All-Ein- 
heitslehre immer stärker ın ıhren Bann, er suchte alle 
Daseinskräfte auf eine letzte göttliche Urkraft zurück- 
zuführen. In immer neuen Wendungen bemüht er sich, 
ihr Wesen darzulegen, bis er sie schließlich als den Geist 
begreift, der das innere Licht des Menschen ist. Auf der 
Grundlage der Theorie, daß der All-Geist der innerste 
Kern alles Existierenden ist, entwickelt er dann seın 
tiefsinniges System von den Manifestationsstufen des 
Ätman und gibt seiner Wiedergeburtslehre eine neue 
Fassung. In dem Gespräch, das er mit seiner Gattin 
Maitreyi führte, bevor er sich aus dem Weltleben ın 
die Waldeinsamkeit zurückzog, erreicht sein Denken 
seinen Höhepunkt und folgerichtigen Abschluß. Die ein- 
zelnen Stadien seines philosophischen Werdegangs er- 
scheinen im Yäjnavalkya-Abschnitt der Brihadäran- 
yaka-Upanishad (3—4) in wenige Gespräche zusammen- 
gefaßt. Das ist nicht nur eine literarische Fiktion, son- 
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dern hat zugleich einen tiefen Sinn: denn alle Anschau- 
ungen, die er in diesen Dialogen darlegt, sind ja nicht 
widerspruchsvoll, sondern stellen die verschiedenen 
Stufen dar, auf welchen der Wahrheitssucher von der 
pluralistischen Weltauffassung des Ritualismus zur le&- 
ten Erkenntnis des einen transzendenten Absoluten fort- 
schreitet, 


2. Nägärjuna 


N ägärjuna, der berühmte Verfasser der Merksprüche 
der „Mittleren Lehre“, ist eine der rätselhaftesten Ge- 
stalten der buddhistischen Geschichte. Zahlreiche Legen- 
den sind über ıhn ım Umlauf und wir besitzen zwei 
stark voneinander abweichende Darstellungen seines 
Lebens, eine chinesische von Kumärajiva (405 n. Chr.) 
und zwei tibetische, die von Bu-ston (1290—1364) und 
Täranätha (1608). Die Differenzen zwischen der älteren 
chinesischen und der jüngeren tibetischen Überlieferung 
erklären sich zum Teil anscheinend daraus, daß die Ti- 
beter den Philosophen mit einem tantrischen Magier, 
der um das 7. Jahrhundert n. Chr. gelebt zu haben 
scheint, zu einer Persönlichkeit verschmolzen haben; 
um die chronologischen Schwierigkeiten, die auf diese 
Weise entstehen. auszugleichen, schreiben sie dem Mei- 
ster eine Lebensdauer von 600 Jahren zu?®. Die folgen- 
den Angaben beruhen auf der Wiedergabe der chine- 
sischen Version durch W. Wassiljew??, in welcher es 
heißt: „Nägärjuna wurde im südlichen Indien geboren 
und stammte aus der Kaste der Brahmanen; er war von 
Natur mit wunderbaren Fähigkeiten begabt und stu- 
dierte schon in seiner Kindheit die vier Veden: ... er 
begab sich auf Reisen in verschiedene Reiche und er- 
lernte alle weltlichen Wissenschaften, wie Astronomie, 
Geographie, mystische und magische Künste; alsdann 
befreundete er sich mit drei gleichfalls ausgezeichneten 
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Männern und, nachdem er ein Mittel erkannt, sich un- 
sichtbar zu machen, schlich er sich mit ihnen in den 
königlichen Palast, wo er anfing, die Frauen zu ent- 
ehren; ihre Gegenwart wurde durch ihre Fußspuren ent- 
deckt und die drei Gefährten des Nägärjuna wurden 
in Stücke gehauen; nur er allein rettete sich, nachdem 
er vorher das Gelübde abgelegt hatte, in den geistlichen 
Stand (den buddhistischen) einzutreten; und in der Tat 
ging er auf einen Berg zu einer Pyramide (Stüpa) des 
Buddha, legte die Gelübde ab, studierte in 90 Tagen 
alle drei Pitakas und begriff ilıren tiefen Sinn; alsdann 
begann er die anderen Sütras zu suchen, fand sie aber 
nirgends; erst im Innern der Schneegebirge gab ihm ein 
hochbetagter Bhikshu (Mönch) das Sütra des Mahäyäna; 
er begriff zwar dessen tiefen Sinn, konnte aber keinen 
ausführlichen Kommentar finden; alle Meinungen der 
Tirthikas (Nichtbuddhisten) und Shramanas (buddhi- 
stische Mönche) erschienen ihm niedrig; in seinem Stolz 
bildete er sich ein, der Gründer einer neuen Religion 
zu werden, ersann neue Gelübde und ein neues Kleid 
für seine Schüler. Da erbarmte sich seiner der Nägaräja 
(König der Schlangen), nahm ihn zu sich ins Meer ın 
seinen Palast und zeigte ihm dort sieben kostbare Be- 
hälter mit den Vaipulya-Büchern (Mahäyäna-Schriften) 
und den übrigen Sütras von tiefem und verborgenem 
Sinn; Nägärjuna durchlas sie binnen 90 Tagen und 
kehrte mit einer Kiste auf die Erde zurück.“ Hier ver- 
breitete er seine Lehre 300 Jahre lang, verfaßite zahl- 
reiche Werke und vollbrachte Wundertaten. „Als endlich 
ein hinayänistischer Lehrer den Wunsch äußerte, daß 
Nägärjuna sterben möge, verschloß er sich in ein ein- 
sames Gemach und verschwand. Hundert Jahre danach 
errichtete man ihm zu Ehren in allen Reichen des süd- 
lichen Indien Tempel und begann ihn wie einen Buddha 
hoch zu achten. Da ihn seine Mutter unter einem Ar- 
junabaum geboren hatte, so erhielt er den Namen 
Arjuna, und infolge davon, daß ein Näga (Drache) beı 
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seiner Bekehrung sich beteiligte, wurde das Wort Näga 
damit verbunden.“ 

Entkleiden wir diese Angaben ihres mythischen Bei- 
werks, so ergibt sich, daß Nägärjuna aus Südindien 
stammte (nach den Tibetern aus Vidarbha, heute Berär) 
und daß er eine brahmanische Erziehung genossen hatte, 
sich dann zum Buddhismus bekehrte und es unternahm, 
denselben in neuer Form zu lehren, wobei er sich auf 
angeblich uralte, aber bisher verborgen gehaltene Texte 
berief. Dies entspricht auch den historischen Tatsachen, 
denn Nägärjuna verrät ın seinen Werken eine tiefe 
Kenntnis der brahmanischen Wissenschaften und gilt 
als derjenige, der das Rad der Lehre zum zweiten Male 
ın Bewegung sette, d. h. eine neue Phase der buddhi- 
stischen Lehrentwicklung einleitete. 

Nägärjuna verfuhr dabei in der Weise, daß er alle 
Lehren und Vorschriften der alten Zeit unverändert be- 
stehen ließ, sie aber durch einen neuen ideologischen 
Überbau in ein anderes Licht stellte. In seinem vielge- 
lesenen „Brief an einen Freund“ (Suhrillekhä), der an 
den König Udayana Sätavähana, wahrscheinlich einen 
Herrscher, der bis zu Beginn des 3. Jahrhunderts n. Chr. 
regierenden südindischen Ändhra-Dynastie gerichtet ist, 
gibt er eine übersichtliche Darstellung der buddhistischen 
Metaphysik und Ethik, die ganz und gar auf den kano- 
nischen Iexten beruht und keinerlei Spekulationen ent- 
hält, die über diese hinausgehen. In seinen philosophi- 
schen Werken hingegen bekämpft er jeden pluralistischen 
Substanzialismus und dringt zu einem Standort vor, der 
jenseits der Bedingtheit und der Relativität aller Mei- 
nungen liegt. 


3. Asanga und Vasubandhu 


Die beiden Brüder Asanga und Vasubandhu stehen 
gleicherweise ım Mittelpunkt und auf dem Gipfel der 
Geschichte des Buddhismus in Indien. Denn ihre Lebens- 
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zeit steht, wie man sie auch datieren mag — die ver- 
schiedenen Ansäte schwanken zwischen 280 und 500 
n. Chr. — ungefähr in der Mitte des historischen Pro- 
zesses, der mit der Erleuchtung des Vollendeten einsetzte 
und mit dem allmählichen Erlöschen der „guten Reli- 
gion‘ im Gangeslande sein Ende fand. Zugleich aber 
bezeichnen diese beiden Denker die Hochblüte der bud- 
dhistischen Spekulation, weil sie nicht nur dem Kleinen 
wie dem Großen Fahrzeug angehörten, sondern aud, 
indem sie die „dritte Drehung des Rades der Lehre“ 
vornahmen, den Abschluß der Entwicklung des bud- 
dhistischen Dogmas in die Wege leiteten. 

Nach der chinesischen Überlieferung hatte ein Brah- 
mane aus dem Kaushika-Geschlecht, der in Purushapura, 
dem heutigen Peshävar an der päkistanisch-afgha- 
nischen Grenze, lebte, drei Söhne, die den gemeinschaft- 
lichen Namen ‚„Vasubandhu“ ‚Verwandte der Vasus“, 
(einer bestimmten Art von Göttern) führten. Der älteste 
von diesen erhielt den Beinamen Asanga (‚der nicht an 
der Welt haftet‘), weil er ein asketisches Leben führte, 
der jüngste, der nicht literarisch hervorgetreten ist, 
wurde Virincıvatsa (Sohn der Virinci, welches der Name 
der Mutter gewesen sein soll) genannt, dem mittelsten 
aber blieb der Name Vasubandhu, unter dem er als der 
größte Gelehrte der buddhistischen Welt bekannt ist. 
Alle drei Söhne gehörten zuerst der Sarvästiväda- 
Schule an. Dem A.anga genügte diese Lehre nicht, er 
stieg (in der Kontemplation) zum Tushita-Himmel 
empor und empfing dort Belehrung durch den zukünf- 
tigen Buddha Maitreya, dessen Unterweisungen er dann 
in seinen der „Nur-Bewußtseinslehre“ gewidmeten 
Schriften darlegte. 

Vasubandhu blieb hingegen zunächst dem Sarvästi- 
väda treu und studierte seine Texte zum Teil ın Kash- 
mır. Dann verfaßte er seine berühmte „Schatgkammer 
der Dogmatik“ ın 600 Memorialversen und schrieb spä- 
ter'noch einen ausführlichen Kommentar zu diesen — 
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ein Werk, das 563-——-567 von Paramärtha, 651—654 von 
Hsüan-tsang ins Chinesische übersetzt wurde. Dem 
„Großen Fahrzeug“ stand er ursprünglich völlig ableh- 
nend gegenüber. „Asanga, welcher fürchtete, daß sein 
Bruder eine Widerlegung des Mahäyäna schreiben 
möchte, rief Vasubandhu nach Purushapura, wo er 
selbst lebte, und bekehrte ihn zum Mahäyäna. Vasu- 
bandhu bereute seinen frühe;-en Tadel des Mahäyäna 
und wollte sich die Zunge abschneiden, aber sein Bru- 
der beredete ihn, lieber eine Erklärung zum Mahäyäna 
abzufassen, welche Vasubandhu auch wirklich nach dem 
Tode des Asanga schrieb°.“ In der zweiten Hälfte sei- 
ner literarischen Wirksamkeit verfaßte Vasubandhu 
Kommentare zu den Sütras des Großen Fahrzeugs und 
philosophische Traktate, in welchen er die Annahme 
der objektiven Realität der Außenwelt bekämpfte und 
den individualistischen Idealismus Asangas darstellte. 
In den letten Jahren seines Lebens soll er sich dem 
Amitäbha-Kult zugewandt und seine Wiedergeburt ım 
Paradiese dieses Buddha erhofft haben. Er starb in 
Ayodhyä im Alter von achtzig Jahren. Seine chinesische 
Biographie sagt von ihm: „Alles was der Lehrer ge- 
schrieben, zeichnete sich durch die Vortrefflichkeit des 
Stils und der Ideen aus. Deshalb haben die Anhänger 
des Hinayäna und des Mahäyäna nicht bloß in Indien, 
sondern auch ın anderen Ländern auf gleiche Weise 
seine Werke als Grundlage angenommen... Obwohl 
er ein weltliches Leben führte, ist sein wahres Wesen 
schwer zu verstehen ?.“ 


4. Dharmaltıirti 


D harmaktrti („der, dessen Ruhm die Religion ist‘) 
gilt als der bedeutendste buddhistische Logiker und Er- 
kenntnistheoretiker und der letste der großen Kirchen- 
lehrer des Mahäyäna, welche von den Tibetern als die 
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„sechs Zierden der Lehre“ bezeichnet werden (Nägär- 
juna, Aryadeva, Asanga, Vasubandhu, Dignäga, Dhar- 
makirti). Seine Lebenszeit fällt in das 7. Jahrhundert 
n.Chr. Er kam in Trıimalaya (Tirumalla) in Südindien 
zur Welt, gehörte gleich anderen berühmten buddhi- 
stischen Meistern von Geburt der Brahmanenkaste an 
und wuchs im orthodoxen Glauben auf”. Er erhielt eine 
vorzügliche Erziehung und war mit achtzehn Jahren in 
den Veden, der Grammatik, der Heilkunde und den 
Wissenschaften der Brahmanen sehr bewandert, so daß 
die Priester mit Stolz auf ıhn blickten und von ihm 
Großes für ihre Religion erhofften. Da wurde er mit 
der Buddhalehre bekannt und wurde von ihr so ergrif- 
fen, daß er sich zum Entsetzen seiner Verwandten der 
buddhistischen Gemeinde als Laienanhänger (upäsaka) 
anschloß. Von den Seinigen verstoßen, ging er nach 
Nordindien und wurde von dem Meister Dharmapäla 
von Nälanda in den geistlichen Stand aufgenommen. 
Nachdem er bei diesem eine Reihe von Texten studiert 
hatte, begab er sich zu Ishvarasena, einem Schüler Dig- 
nägas, und übertraf diesen bald an eindringender Kennt- 
nis der logischen Schriften von dessen Lehrer, so daß 
Ishavarasena selbst ıhn aufforderte, die Schriften Dig- 
nägas zu kommentieren. Dharmakırtı sah fortan seine 
Lebensaufgabe in der Erläuterung und Fortbildung des 
Systems dieses buddhistischen Aristoteles, der wie ein 
Himmelselefant (das ist die Bedeutung des Namens 
Dignäga) dıe acht Himmelsrichtungen der Welt mit dem 
Glanz seines Namens erfüllt und seinen Theorien in er- 
folgreichen Disputationen ın ganz Indien zum Siege ver- 
holfen hatte. Außer zahlreichen logischen und erkennt- 
niskritischen Werken soll Dharmakirti auch einen Kom- 
mentarzum Vıinayasütra, undzu desDichtersShüra kunst- 
voller Schilderung von Erzählungen aus früheren Exı- 
stenzen des Buddha sowie Hymnen verfaßt und sich mit 
den mystischen Lehren der Iantras beschäftigt haben. 
Seine literarische Tätıgkeit unterbrach er immer wıeder 
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durch ausgedehnte Missionsreisen, auf welchen er brah- 
manische Philosophen im Redewettstreit besiegte und 
große Volksmengen zum Buddhismus bekehrt haben 
soll. Nachdem er fast ganz Indien durchzogen hatte, 
starb er schließlich in Kalinga (Orissa) im äußersten 
Osten des Gangeskontinents. 

Dharmaktrti lebte zu einer Zeit, in welcher der Bud- 
dhismus anfıng, seine Macht über den indischen Geist 
zu verlieren und sich Gelehrte und Ungelehrte der 
vedischen Orthodoxie und dem Vishnu- und Shiva- 
glauben zuwandten. Die Erkenntnis, daß die „gute Re- 
ligion“ ım Niedergang begriffen war, scheint dem Mei- 
ster nicht verborgen geblieben zu sein. Und ebenso cr- 
füllte es ihn mit Schmerz, daß seine schwierigen Unter- 
suchungen nicht überall Anerkennung fanden und daß 
er keinen Schüler hatte, der sein Werk in kongenialer 
Weise weiterführen konnte. In einer Reihe von Stro- 
phen ım Stil der klassischen Kunstpoesie gab er dieser 
seinem pessimistischen Fühlen Ausdruck. So sagte er 
einmal: 

„Dem Dichter Välmiki glauben sie, wenn er beschreibt, 
wie die Affen mit Steinen eine Brücke über den Ozean 
bauten, aber sie mäkeln an meinen Werken, an denen 
doch Gedanke und Ausdruck ausgeglichen sind, wie mit 
einer Waage“ ”®. Und ein anderesmal heißt es: 

„Meine Weisheit, in die selbst ein Geistesgewaltiger 
nicht einzutauchen wagt, deren ureigenster Schatz auch 
die Unermüdlichsten nicht schauen, für die es in der 
Welt keinen angemessenen Empfänger gibt, sie wird 
wie das Wasser eines Flusses im eigenen Leibe dahin- 
altern‘ ?®, 


5. Shankara 


S hankara, der Exponent des illusionistischen Vedänta 
und Vorkämpfer der brahmanischen Orthodoxie, gilt 
den meisten Hindus der Gegenwart als der größte Phi- 
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losoph Indiens. Sie halten ihn für eine Inkarnation des 
Gottes Shiva, dessen Ruhm er in zahlreichen Hymnen 
verkündet hat, und stellen ihn zumeist in der Tracht 
eines shivaitischen Asketen dar. Seine mythische Lebens- 
geschichte ist so populär, daß sie neuerdings sogar ver- 
filmt worden ist. Bei Gelegenheit des Shivarätri-Festes 
im Februar 1928 sah ich ın Calcutta in einer die ganze 
Nacht währenden Kinovorstellung die einzelnen Szenen 
seiner sagenumwobenen Laufbahn auf der Leinwand 
sich abrollen. 

Nachrichten über das Leben Shankaras finden sich ın 
einer Reihe von Werken: die beiden bekanntesten Bio- 
graphien des Reformators rühren von Mitgliedern des 
von ihm gestifteten Mönchsordens her, von Mädhava 
und von Änandagıri. Beide weichen jedoch in vielen 
Punkten sehr wesentlich voneinander ab und sind so 
sehr mit sagenhaften Berichten durchsett, daß sıe nur 
mit starken Einschränkungen als historische Quellen 
betrachtet werden können. Als gesichert darf gelten, 
daß Shankara einer Nambütiri-Brahmanenfamilie Ma- 
labars entstammte. Seine Lebenszeit wird sehr verschie- 
den angegeben, die am meisten verbreitete Überliefe- 
rung bezeichnet das Jahr 788 n. Chr. als das seiner Ge- 
burt und 820 n. Chr. als das seines Todes. Danach würde 
er also nur 32 Jahre alt geworden sein, was im Hinblick 
auf seine gewaltige Lebensarbeit wenig glaubhaft er- 
scheint. -J. Burgess und G. Bühler haben daher die An- 
sicht ausgesprochen, daß hier unter dem Geburtsjahr 
das Jahr seiner geistigen Geburt, d. h. seiner Asketen- 
weıhe, zu verstehen sei. 

Nach Mädhava wurde Shankara ın dem Dorf Kalatı 
als Sohn des Shivaguru geboren. Seine Eltern waren 
lange kinderlos geblieben und hatten deswegen den 
Gott Shiva in inbrünstigen Gebeten angefleht, ihnen 
Nachkommenschaft zu schenken. Gerührt durch ihre 
Frömmigkeit erschien ihnen Shiva im Traum und fragte 
sie, ob sie lieber eine Menge von dummen und rohen, 
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aber langlebigen Kindern ihr eigen nennen wollten 
oder nur einen Sohn, der die Welt mit dem Ruhm seı- 
ner Weisheit erfüllen, dem aber nur ein kurzes Leben 
beschieden sein würde. Die Eltern zogen das letztere 
vor und so wurde denn der berühmte Shankara (,Heil- 
bringer“, ein Name Shivas) geboren. Änandagırı hin- 
gegen bezeichnet Cidambaram als den Geburtsort des 
Philosophen. Nach ihm soll Shankaras Mutter, die er 
Vishishtä nennt, nach einem Besuch im Shiva-Iempel 
auf übernatürliche Weise schwanger geworden sein, zu 
einer Zeit, als ihr Gatte Vishvajit sich zwecks Ausfüh- 
rung asketischer Übungen in den Wald zurückgezogen 
hatte. 

Gleich der Geschichte der Geburt des großen Mannes 
ist auch die seiner Jugend reich an sagenhaften Zügen. 
Shankara soll bereits als achtjähriger Knabe eine er- 
staunliche Kenntnis der heiligen Schriften besessen und 
Wunder vollbracht haben. Da sein Vater frühzeitig ge- 
storben war, wurde seine Erziehung vornehmlich von 
seiner Mutter geleitet, der er ihre Sorge durch rührende 
Anhänglıchkeit vergalt. Nur in einem Punkt bestand 
eine Meinungsverschiedenheit zwischen beiden: die Mut- 
ter wollte den Sohn nach indischem Brauch sobald als 
möglich verheiraten, der Jüngling aber, dessen Geist 
sich schon von allem Irdischen abgewandt, wollte der 
Welt entsagen und ein Sannyäsi, ein Asket werden. 
Ein eigenartiges Ereignis verschaffte ihm aber schließ- 
lich doch die mütterliche Einwilligung. Als nämlich 
Shankara einst im Fluß ein Bad nahm, wurde er von 
einem Krokodil am Fuß gepackt. Den nahen Tod vor 
Augen, flehte er die am Ufer stehende Frau an. ihm 
seinen einzigen Herzenswunsch zu gewähren, damit er 
in Frieden sterben könne. „ie konnte ıhm diese Bitte 
unter diesen Umständen natürlich nicht abschlagen, und, 
als das Krokodil ihn wider Erwarten losgelassen hatte, 
nicht rückgängig machen, was sie zugegeben. 

Shankara führte sein Vorhaben unverzüglich aus. 
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Nachdem er seine Mutter dem Schuts von Verwandten 
empfohlen und all seine Habe fortgegeben hatte, ging 
er auf die Pilgerschaft, um einen kundigen Lehrer zu 
finden, der ihn in einen Asketenorden aufnehmen 
könnte. Am Ufer der Narmadä traf er mit dem ehr- 
würdigen Govinda, einem Schüler des berühmten Ve- 
dänta-Philosophen Gaudapäda, zusammen. Govinda 
nahm sich seiner an, belehrte ihn und weihte ihn zum 
Mönch. Nach beendetem Studium begab sich Shankara 
nach Benares, der Hochburg brahmanischer Gelehrsam- 
keit. Hier verfaßte er sein bedeutendstes Werk, den 
großen Kommentar zu den Brahma-Sütren und ver- 
sammelte eine Reihe von Jüngern um sich. Nach einem 
längeren Aufenthalt ın der heiligen Stadt sette er seine 
Wanderung fort und: gelangte nach Prayäga (Allahä- 
bäd). Dort wollte er mit dem Philosophen Kumärila 
disputieren, traf ıhn jedoch nur noch sterbend an. 

Da es ıhm so nicht möglich war, sich mit Kumärila 
selbst im Redekampf zu messen, wollte Shankara wenig- 
stens dessen fähigsten Schüler Mandanamishra durch 
die Kraft seiner Dialektik besiegen. Er begab sich nach 
Mahishmati, wo Mandana mit seiner gelehrten Gattin 
Bhärati als Hofpandit des Königs ın fürstlichem Glanz 
lebte. Man kam überein, daß der Besiegte die Lebens- 
weise seines Gegners annehmen sollte; im Fall seiner 
Niederlage sollte Shankara ein verheirateter Haäushalter 
werden (eine schwere Sünde für einen Asketen!), würde 
aber Mandana unterliegen, so sollte er sein Weib und 
seine Schätze aufgeben und das Gewand des Pilgers an- 
ziehen. Nach einem mehrtägigen Wortgefecht wurde 
Mandana geschlagen und erbot sich schon, Sannyäsi zu 
werden, da erklärte Bhärati, Shankara habe nur die 
eine Hälfte Mandanas besiegt; er müsse jetzt erst noch 
mit seiner anderen Hälfte, mit seiner Gattin, also mit 
ihr selbst kämpfen. Shankara ging darauf ein und Bhä- 
ratı disputierte mit ihm siebzehn Tage lang; von einer 
Wissenschaft ging sie auf die andere über, ohne Shan- 
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kara eine Niederlage beibringen zu können. Schließlich 
wandte sie sich der Liebeswissenschaft zu und begann 
mit dem Weisen über die Lehren der Erotiker zu strei- 
ten. Shankara hatte als Asket keine Kenntnis von der 
Liebe. Er forderte deshalb eine mehrwöchige Unter- 
brechung der Diskussion, damit er in der Lage sei, das 
„Kämashästra“ in Theorie und Praxis zu studieren. Als 
ihm dies gewährt worden war, begab er sich an das 
Ufer der Narmadä und versank dort in tiefe Medita- 
tion. Durch seine Yoga-Kräfte gelang es ihm, seine 
Seele vom Leibe zu trennen. Während sein Körper unter 
der Obhut eines Schülers unbeweglich liegen blieb, ging 
sein Geist in den Leichnam des Königs Amaru ein, der 
gerade auf einem Holzstoß verbrannt werden sollte. Er 
belebte den entseelten Leib aufs neue und wurde von 
den glücklichen Untertanen Amarus, die glaubten, ıhr 
Herrscher sei vom Scheintod auferstanden, im Triumph- 
zuge nach dem Palast geleitet. In Amarus Körper ge- 
noß er dessen hundert Frauen und erwarb sich dadurch 
ein umfassendes Wissen von der Liebe, das er in der 
„Centurie des Amaru“°® genannten Gedichtsammlung 
niederlegte. Nach einiger Zeit kehrte er dann in seinen 
alten Leib zurück, setste seine Disputation mit Bhärat! 
fort und blieb ıhr auf keine Frage eine Antwort schul- 
dig. Jetzt erklärte sich Mandana für endgültig besiegt. 
Er gab all seinen Besitz den Armen und wurde unter 
dem Namen Sureshvara ein Schüler Shankaras. Bhärati 
aber, die in Wahrheit die Göttin Bhärati (Sarasvati), 
die Schirmherrin der Gelehrsamkeit, war, die infolge 
eines Fluches zur Erde hatte hinabsteigen müssen, nahm 
wieder ihre himmlische Gestalt an. 

Nach der Bekehrung Mandanas durchzog Shankara 
Indien, um seine Lehre zu verbreiten. Er besiegte die 
Häupter gegnerischer Sekten und machte alle Versuche 
seiner Feinde, sich seiner gewaltsam zu entledigen, zu- 
nichte. In Shringeri (Rishya-shringa-giri) im heutigen 
Staat Maisür, erbaute er einen Tempel der Sarasvatı 
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und ein Kloster (Matha), als dessen Abt er Mandana 
einsetzte. Nachdem er hier eine Zeitlang gewirkt hatte, 
eilte er nach seinem Heimatsort Kälati, um seine tod- 
kranke Mutter zu sehen. Er spendete der Sterbenden 
Trost und versprach ihr, ihre Bestattung eigenhändig 
nach den heiligen Riten auszuführen. Nun gilt bekannt- 
lich der Asket den Hindus als der Welt so völlig ent- 
fremdet, daß er keine derartigen Handlungen mehr 
vorzunehmen hat; ein anderer als der leibliche oder 
angenommene Sohn kann aber nicht die Totenfeier mit 
gleicher Wirkung veranstalten, da nur der Sohn der 
Seele die Wanderung zu ihrer nächsten Existenz er- 
leichtern und sie vor ruhelosem Umherirren bewahren 
kann. Shankara befand sich also in einem schweren 
Konflikt zwischen der. kindlichen Pietät und der Pflicht 
des Asketen. Für ıhn stand es fest, daß er alles tun 
müsse, um den Wunsch der Mutter zu erfüllen, seine 
Verwandten aber, die Nambütiri-Brahmanen von Kä- 
lati, erklärten es für eine schwere Sünde, wenn er als 
Sannyäsi seine Absicht verwirklichte, und weigerten sich 
deshalb an der Bestattung teilzunehmen. So blieb denn 
Shankara nichts übrig, als, entgegen allem Herkommen, 
der Mutter allein die lette Ehre zu erweisen. In einem 
Hof hinter dem Sterbehaus errichtete er einen Scheiter- 
haufen aus Baumstämmen. Als er den Leichnam dort- 
hin tragen wollte, erwies sich dieser als zu schwer, er 
mußte ihn daher zerschneiden und die einzelnen Teile 
nach und nach auf den Holzstoß legen. Durch seine 
Zaubermacht ließ er dann Feuer entstehen, das den toten 
Körper verbrannte und nahm alle Zeremonien vor, 
welche die heilige Schrift vorschreibt. Erzürnt über das 
Verhalten seiner Verwandten soll Shankara es bei dem 
Herrscher des Ortes durchgesett haben, daß dieser eine 
Bestimmung erließ, nach welcher fortan alle Mitglieder 
der ihm verfeindeten Familien nicht mehr die Veden 
rezitieren dürfen, ihre Toten auf dem Hof hinter ıhren 
Häusern verbrennen und die Leichen vor der Bestattung 
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zerschneiden müssen. Diese eigentümliche Sitte soll auch 
heute noch bei einigen Nambütiri-Familien herrschen 
und wird von ihnen auf den Zorn Shankaras zurück- 
geführt; ob dieser Brauch sich aber wirklich von dieser 
Begebenheit herschreibt, ist sehr zweifelhaft. Wahr- 
scheinlich ist die ganze Erzählung erst nachträglich er- 
funden worden, um diesen merkwürdigen Usus zu er- 
klären. 

Von Shingeri aus, wohin er zurückgekehrt war, unter- 
nahm Shankara dann eine große Missionsreise nach der 
indischen Ostküste, bekämpfte die Anhänger keterischer 
Kulte und gewann Könige und Priester für seine Lehre. 
In Puri (Orissa) gründete er das Govardhana-Kloster, 
das heute noch besteht. Schließlich begab er sich noch 
einmal nach dem Westen. In Dvärakä (Gujarät) stif- 
tete er wieder einen Hochsiß seines Ordens, dann zog 
er den Ganges entlang und kam schließlich nach Kash- 
mir, woselbst er die Buddhisten befehdete. Von hier aus 
wandte er sich nach Prägjyotisphur (Gauhäti) in Assam 
und brachte dem Philosophen Abhinavagupta°? im Rede- 
kampf eine schwere Niederlage bei. Dieser sann auf 
Rache; er nahm die schwarze Magie zu Hilfe und be- 
wirkte, daß Shankara von einem schweren Leiden be- 
fallen wurde. Alle ärztlichen Mittel, die gegen die sich 
andauernd verschlimmernde Krankheit angewandt wur- 
den, erwiesen sıch als vergeblich. Schließlich teilte ein 
Bote Shivas dem Asketen Padmapäda (die Ursache der 
Krankheit mit, worauf dieser den kranken Meister durch 
Anwendung von Zaubermitteln wieder gesund machte. 
Shankara wanderte dann ins Hımälaya-Gebiet. In Ba- 
darınäth baute er dem Vishnu einen Tempel und er- 
richtete ein Kloster. Unweit hiervon, ın dem Shiva- 
Heiligtum von Kedärnäth starb er. An beiden Orten 
ıst noch heute die Erinnerung an ihn lebendig. Der 
Dienst in den geweihten Stätten von Badarinäth und 
Kedärnäth wird noch jetzt von Nambütiri-Brahmanen 
ausgeführt, die aus Südinidien hierher verpflanzt wurden. 
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Unter den großen Kirchenlehrern, welche gegenüber 
Shankaras ‚„absolutem Monismus“ einen realistischen Ve- 
dänta und den Glauben an einen persönlichen Gott sek- 
tarıscher Prägung vertraten, ist Rämänuja derjenige, 
der durch seine Lehren das geistige Leben Indiens am 
stärksten beeinflußt hat. Ist doch sein berühmter Kom- 
mentar zu den Brahma-Sütren nicht nur an sich nach 
dem Urteil Rudolf Ottos „eines der gewaltigsten Gei- 
steswerke, die Indien hervorgebracht hat °?, sondern zu- 
gleich auch eine Arbeit, die für die Philosophen anderer 
Schulen vorbildlich geworden ist. 

Rämänujä 3° entstammte einer frommen vishnuitischen 
Brahmanenfamilie des Tamil-Landes. Das zeigt schon 
sein Name, denn „Rämänuja‘ bedeutet „der jüngere 
Bruder des Räma‘“, das Wort ıst eine Bezeichnung des 
Lakshmana, der mit Räma, einer Inkarnatıon des Vishnu, 
die im Epos Rämäyana geschilderten Taten vollbrachte. 
In Tamil führt er den Namen Ilaya Perumal. Sein 
Geburtsort Shriperumbüdür liegt unweit von Madras. 

Als seine Lebenszeit gibt die Tradition die Jahre 1017 
bis 1137 an: da es etwas unwahrscheinlich ıst, daß er 
ein Alter von 120 Jahren erreicht hat, nehmen manche 
Forscher an, daß er erst um 1050 zur Welt kam. Seinen 
Vater Keshava verlor er früh. Als er herangewachsen 
war, studierte er bei dem berühmten Vedäntisten Yäda- 
vaprakäsha in Känci (Conjeeveram) den Veda. Da 
dieser Lehrer ein Anhänger Shankaras war, kam ‘es 
zwischen ihm und seinem vishnu-gläubigen Schüler zu 
einem Konflikt, der schließlich dazu führte, daß der 
junge Rämänuja ihn verließ und im Tempel des Vishnu 
als Priester fungierte. Er lebte hier als verheirateter 
Haushalter, doch war seine Ehe wenig harmonisch, so 
daß er sıch von seiner Gattin trennte und Asket wurde. 
Als solcher sammelte er einen Kreis von Schülern um 
sich und wurde dann nach Shriranga berufen, um dort 
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an Stelle seines Urgroßvaters von mütterlicher Seite, 
des Meisters (äcärya) Yämuna (Iamil: Älavandär) die 
Leitung der vishnuitischen Gemeinde zu übernehmen. 
Er schrieb hier sein berühmtes „Shribhäshya“ (Kommen- 
tar zu den Brahma-Sütren) und andere Werke; auf 
großen Missionsreisen verteidigte er seinen „qualifizier- 
ten Monismus“ gegen alle Gegner und gewann seiner 
Lehre viele Anhänger, der Überlieferung nach auch 
seinen ehemaligen Lehrer Yädavaprakäsha. 
Rämänujas Tätigkeit ın Shriranga fand ein vorzei- 
tiges Ende durch die Verfolgungen, denen die Vishnui- 
ten durch den neu auf den Thron gekommenen König 
der Cola-Dynastie ausgesegt waren. Dieser, ein fana- 
tischer Shivait, soll von allen Brahmanen seines Reiches 
die Unterzeichnung eines Schriftstücks verlangt haben, 
in welchem festgestellt wurde, daß Shiva der höchste 
Gott sei. Rämänuja entzog sich dieser Zumutung durch 
die Flucht und fand ein Asyl ım Reiche des dem Jaina- 
Glauben zugetanen Königs Bittideva von Maisur aus 
der Hoysala-Dynastie. Dadurch, daß er die Tochter des 
Königs von einem bösen Geist befreite, stieg er hoch in 
der Gunst des Herrschers, so daß dieser ganz unter 
seinen Einfluß kam, sich zum Vishnuismus bekehrte und 
den Namen Vishnuvardhana annahm. Nach dem Tode 
des Cola-Königs kehrte Rämänuja, schon hochbetagt, 
nach Shriranga zurück, wo er bis zu seinem Il ode wirkte. 
Die hier kurz wiedergegebene Lebensgeschichte des 
großsen Mannes ist im Stil der indischen Hagiographie 
mit zahlreichen Wundergeschichten ausgeschmückt. Diese 
berichten davon, daß die Gegner des Meisters zu wieder- 
holten Malen versuchten, ihn zu töten, er aber stets durch 
ein Wunder gerettet wurde, daß er heilige Götterbilder 
an verborgenen Orten entdeckte, Tempel, die die Shi- 
vaıiten für sich in Anspruch genommen hatten, den 
Vishnuiten zurückgewann und dergleichen mehr. Es ent- 
spricht dieser frommen Betrachtungsweise, daß seine 
Biographen berichten, er habe die Bestätigung der Rich- 
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tigkeit der Anschauungen, welche die Grundlagen seiner 
Lehre bilden, durch den Gott Vishnu selbst erhalten, 
der ıhm ın Känci.durch den Mund eines Priesters ver- 
kündete: „Ich bin die höchste Wirklichkeit, nach der 
richtigen Lehre besteht eine Verschiedenheit (bheda, von 
Gott und Einzelseelen); gläubige Hingebung ist das 
Mittel zur Gewinnung der Erlösung.“ j 


ZWEITER HAUPTTEIL 
DIE GROSSEN SYSTEME 


Vorbemerkungen 


N ach Kant! ist ein System ein nach Prinzipien geord- 
netes Ganzes der Erkenntnis. Ein philosophisches 
System ist demnach ein Lehrgebäude, welches die Welt 
aus einem einheitlichen Gesichtspunkt zu deuten sucht, 
ındem es alle Einzelerkenntnisse in einen gegliederten 
durchgängigen Zusammenhang stellt und von bestimm- 
ten Grundgedanken abhängig macht. Wie jeder Begrilf 
kann auch der eines philosophischen Systems enger oder 
weiter gefaßt werden, so daß man verschiedener Ansicht 
darüber sein kann, wann eine zusammenhängende Folge 
von Gedanken als ein System anzusehen ist und wann 
nicht. Bei weitester Auslegung des Wortes kann man 
vielleicht schon von einem „System der vedischen Welt- 
anschauung‘“ oder einem „System der Upanishaden“ 
sprechen, verwendet man das Wort aber in dem ge- 
wöhnlichen, allgemein gebräuchlichen Sınn, so kann erst 
in der klassischen Zeit der indischen Geistesgeschichte 
von eigentlichen Systemen die Rede sein. Denn erst in 
dieser Periode treten uns zu einem Ganzen zusammen- 
geschlossene Gedankenketten entgegen, welche eine mehr 
oder weniger vollständige und vor allem nach bestimm- 
ten Grundsäßgen geordnete Erklärung des Wesens von 
Welt und Überwelt zu geben versuchen. Erst jetzt be- 
gegnen wir Lehren, die eine umfassende Weltansicht 
darlegen und sich auf individuelle Denker zurückführen 
lassen. Wir können uns dabei in diesem Abschnitt dar- 
auf beschränken, die mehr oder weniger universalen 


Weltbilder zu behandeln, die seit der Zeit Mahäviras 
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und Buddhas in Indien um Anerkennung rangen. Bei 
diesem Unternehmen wird es sich empfehlen, die ein- 
zelnen Systeme jeweils in der vollendeten ausgereiften 
Form darzustellen, die sie in den maßgeblichen Texten 
gefunden haben, zugleich aber die Phasen zu beschrei- 
ben, die sie durchliefen, bis sie diese in gewissem Sinne 
abschließende Gestalt gewannen und dabei auf die vor- 
systematischen Ansäte hinzuweisen, aus denen sie er- 
wachsen sind. | 

Die philosophischen Systeme der Inder scheiden sich 
ın zwei große Gruppen: ın solche, welche eine moralische 
Verantwortung des Menschen und eine Vergeltung seiner 
Taten im Wege karmabedingter Wiederverkörperung 
annehmen, also nach indischer Auffassung eine sittliche 
Weltordung anerkennen, und in solche, die dies nicht 
tun. Die Vertreter der „Lehre von der Tat“ werden ım 
Kanon der Jainas und Buddhisten als „Kriya-vädiıns“, 
ihre Gegner als „Akriya-vädıns“ bezeichnet. Zu den 
ersteren gehören alle Anhänger von Lehren, welche 
glauben, daß der Mensch (oder richtiger: jedes Lebe- 
wesen) sich durch seine in diesem Dasein nach freier 
sittlicher Entscheidung vollbrachten Taten eine neue 
Existenz auf Erden, im Himmel oder in der Hölle 
schafft, in welcher er den Lohn für seine "Taten erntet. 
Zu den Akriyä-vädins werden hingegen alle diejenigen 
gerechnet, welche den Lebewesen den freien Willen ab- 
sprechen und sein Handeln durch seine natürliche Ver- 
anlagung, durch das Schicksal, durch einen allmächtigen 
Weltenherrn oder andere Prinzipien determiniert sein 
lassen. Zu ihnen werden auch diejenigen gezählt, welche 
ın der Welt überhaupt kein irgendwie geartetes ord- 
nendes Prinzip zu erblicken vermögen, sondern alles 
Geschehen als durch blinde Zufälle bedingt ansehen. 

Eine andere Klassifikation unterscheidet Ästikas und 
Nästikas. Die ersteren lehren: es gibt (asti) etwas Trans- 
zendentes; Recht und Unrecht sind objektive Werte und 
nach dem Tode eines Individuums wird alles Gute und 
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Böse vergolten. Die Nästikas (na asti — „nicht ist“) 
negieren alles dieses. Der Begriff „Nästika“ ist jedoch 
nicht eindeutig. Denn während manche, wie der Jaina- 
philosoph Haribhadra? unter den Nästikas nur diejeni- 
gen verstehen, welche, wie die Materialisten, die Exi- 
stenz von etwas Überirdischem und das Dasein nach dem 
Tode leugnen, rechnen manche brahmanischen Schrift- 
steller zu den Nästikas alle Philosophen, welche, wie 
die der Jainas und Buddhisten die Autorität des Veda 
leugnen, und andere engen den Begriff noch mehr ein, 
indem sie auch die Vertreter ıhnen unsympathischer 
brahmanischer Lehren wie des atheistischen Sänkhya, 
der atheistischen Mimänsä, des akosmistischen Vedänta 
usw. als Nästikas bezeichnen‘. 

Wenn demnach die verschiedenen indischen Autoren, 
wie nicht anders zu erwarten, ın Einzelheiten ın ıhrer 
Einteilung der Gesamtheit der philosophischen Systeme 
auch voneinander abweichen, so herrscht bei ihnen doch 
Einmütigkeit darüber, daß die Lehren der Agnostiker, 
der Fatalisten und der Materialisten zu dem gemein- 
samen Grundprinzip aller Schulen, der Karma-Theorie, 
im Gegensaß stehen und deshalb als eine von ihnen 
wesenhaft verschiedene Gruppe anzusehen sind. 

Zwischen den Systemen, welche eine sittliche Ordnung 
der Welt anerkennen, und denen, die sie negieren, be- 
steht ein tiefgreifender Unterschied darın, daß nur von 
den ersteren verfaßte literarische Werke auf uns ge- 
kommen sind. Von den Agnostikern, Fatalisten und 
Materialisten besiten wir keine vollständigen, von ıhnen 
selbst herrührende Schriften, sondern wir kennen sie 
nur aus den Darstellungen ıhrer Gegner und aus ge- 
legentlich in diesen mitgeteilten Bruchstücken aus ihrer 
Literatur. Dies hat seinen Grund darin, daß die ver- 
schiedenen Religionen gleicherweise daran interessiert 
waren, die ihre Bestrebungen bedrohenden Ansichten 
zu bekämpfen und daß diese ‚negativistischen“ Rıch- 
tungen nicht Schulen geschaffen haben, welche ıhre Texte 
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immer wieder abschrieben und bis auf uns übermittelt 
haben. Die Folge dieses Tatbestandes ıst, daß all unser 
gegenwärtiges Wissen um diese Systeme einen frag- 
mentarischen Charakter trägt. Dadurch wird leicht der 
Anschein erweckt, als handelte es sich bei ıhnen gar 
nicht um vollausgebildete Lehrgebäude, sondern nur um 
vereinzelt hingeworfene und überlieferte Gedanken. 
Wenn im Folgenden den Anschauungen der Leug- 
ner der sittlichen Weltordnung gleichwohl einen Plat 
eingeräumt habe, so geschieht dies vor allem deshalb, 
weil sonst der irrige Eindruck hervorgerufen wird, als 
hätte es in Indien nur religiös-ethische Lehrgebäude 
gegeben und als hätte es ganz an Stimmen gefehlt, 
welche deren moralisch-fundierten Anschauungen wi- 
dersprachen. Die große Mannigfaltigkeit der philoso- 
phischen Ansichten, welche das Gangesland hervorge- 
bracht hat, läßt sich aber nur dann in ihrem ganzen 
Reichtum erfassen, wenn auch die Ansichten zu Worte 
kommen, welche zu den herrschenden Meinungen in Ge- 
gensat; traten, mag auch das, was von ıhnen auf uns 
gekommen ist, an sich nur von geringem Ausmaß sein 
und an ıinnerem Wert hinter dem, was uns von den 
großen klassischen Systemen überliefert ist, zurückstehen. 


A. Die Lehren, welche die sittliche 
Weltordnung leugnen 


1. Der Agnostizismus der Ajnänikas 


N ac dem Dighanikäya 2, 31 lebte zu Buddhas Zeit 
in Magadha ein Philosoph Sanjayın Vairattiputra (Päli- 
Form: Sanjaya Belatthiputta), der die Beantwortung 
aller metaphysischen Fragen konsequent ablehnte. Auf 
die Fragen des Königs Ajätashatru: Gibt es ein Jen- 
seits, gibt es übernatürliche Wesen, gibt es eine Vergel- 
tung guter und böser Werke, existiert ein Vollendeter 
nach dem lode, entgegnet er jedesmal, daß er nicht 
sagen könne, ob dies erstens der Fall sei oder zweitens 
nıcht der Fall sei, ob es drittens zugleich der Fall sei 
und zugleich nicht, oder ob es viertens weder der Fall 
sei, noch auch nicht. Mit Hilfe dieses viergliederigen 

1Schemas wird jede Aussage über etwas, das über unsere 
Erfahrung herausgeht, beharrlich zurückgewiesen. An- 
hänger Sanjayıns scheinen die in demselben Text (1, 2, 
23) genannten Shramanas und Brahmanen gewesen zu 
sein, welche „schwer zu fassen wie Aale“, jeder Beant- 
wortung metaphysischer Probleme aus dem Wege gin- 
gen, indem sie erklärten: „Ich kabe kein Wissen dar- 
über, ob etwas gut oder schlecht ist. Würde ıch daher 
etwas für gut oder schlecht erklären, so würde mein 
Urteil durch meine Vorliebe sder Abneigung getrübt 
sein und wäre deshalb unzutreffend. Ein unrichtiges 
Urteil würde mir aber Verdruß bereiten und mich gei- 
stig hemmen.“ 

Diese „Ajnänikas“, a. h. Vertreter des Agnostizismus 
(ajnäna-väda [Nichtwissenslehre]), scheinen wie Pyrrho 
von Elis der Meinung gewesen zu sein, daß alle mensch- 
lichen Meinungen subjektiv bedingt sind und daß die 
unerschütterliche Gemütsruhe, nach welcher der Weise 
strebt, nur durch die „Epoche“, die Enthaltung von jeder 
bestimmten Behauptung erreichbar ist. Denn jede Dis- 


126 Lehren, welche die sittliche Weltordnung leugnen 


kussion über metaphysische Fragen ruft Gemütsregun- 
gen der verschiedensten Art (Feindseligkeit, Stolz usw.) 
hervor, welche den Geist trüben. 

Eine Fortbildung der vier Sätze der im buddhistischen 
Kanon genannten Agnostiker scheint die Lehre von den 
sieben Tropen zu sein, welche spätere Ajnänikas auf- 
stellten und welche dann von den Jainas übernommen 
und ihrem System einverleibt wurde (s. unten). 


9. Der Materielismus der Cärväkas 


As Materialismus bezeichnet man diejenige philoso- 
phische Anschauung, für welche allein die Materie das 
Wirkliche ist und welche deshalb auch alles Geistige auf 
körperliche Funktionen zurückführt. Sinngemäß kann 
dieser Ausdruck erst dann in Anwendung kommen, 
wenn das Geistige und das Stoffliche als etwas verschie- 
denes erkannt worden sind; auf den älteren Stufen des 
philosophischen Denkens, auf welchen dies noch nicht 
der Fall war, kann man deshalb noch nicht von einem 
eigentlichen Materialismus sprechen. Die Lehre von den 
drei Urelementen, aus denen alles entstanden ist (Chän- 
dogya-Up6,2,3ff) kann man deshalb noch nicht wie 
H. Jacobi* als eine „materialistische Theorie‘ bezeich- 
nen, weil die Elemente als denkende Gottheiten vorge- 
stellt werden, und ebensowenig kann man mit P. Deus- 
sen® die Auffassung der Dämonen ebendort 8, 1f als 
„materialistisch‘ ansehen, denn sie beruht auf dem bei 
vielen Naturvölkern verbreiteten Glauben, daß das 
Spiegelbild eines Menschen der unsterbliche Doppel- 
gänger, die Psyche oder Körperseele desselben sei und 
nach dem Tode fortlebe. Ein echter Materialismus, der 
den Menschen aus stofflichen Elementen bestehen läßt, 
die sich mit dem Tode auflösen, und der deshalb ein 
Fortleben in einer neuen Existenzweise leugnet, ist viel- 
mehr erst in späterer Zeit nachweisbar. Im Kanon der 
Buddhisten und Jainas® wird von einem Fürsten Päyäsi 
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(Päesı) erzählt, der eine karmische Vergeltung, eine 
Wiedergeburt und ein Jenseits leugnet und seine Ihese, 
daß vom Menschen nach dem Tode nichts übrig bleibe 
als sein zerfallender Körper, durch Experimente, die er an 
Hingerichteten vornehmen läßt, zu erweisen sucht, wie 
dies auch Kaiser Friedrich II. getan haben soll. Digha 2, 
23 nennt einen Lehrer Ajıta Kesakambalt, nach dessen 
Meinung sich der Leib des Menschen in die vier Ele- 
mente Erde, Wasser, Feuer, Luft auflöst, während sein 
Sinnesvermögen im Raum (äkäsha) verschwindet. Eine 
ähnliche Lehre erwähnt Süyagada II, 1, 15° und betont, 
„von der Haut begrenzt, reicht die Seele von der Fuß- 
sohle bis zu den Spitzen des Haupthaares; solange der 
Leib besteht, besteht auch sie, vergeht er, so besteht sie 
nicht mehr. Leib und Seele lassen sich nicht voneinander 
trennen, wie dies bei Schwert und Scheide, oder Zucker- 
rohr und Saft der Fall ist.“ Die Texte der Buddhisten 
und Jainas kennen schon die verschiedensten Spiel- 
arten materialistischer Lehren: solche, die vier, fünf 
oder sechs Elemente annehmen (das Geistige wird als 
sechstes Element gerechnet, dem jedoch beim Tode eines 
Wesens ebensowenig eine individuelle Weiterexistenz 
zukommt wie den anderen). Wie sehr das Problem, ob 
der Mensch nur eine zeitweilige Verbindung von kos- 
mischen Stoffen sei oder ob etwas den I'od überdauere, 
die Denker beschäftigte, zeigt die Frage des Jünglings 
Naciketas (Kath. Up 1,20), der vom Todesgott darüber 
Aufschluß erbittet, was mit dem Menschen, wenn er 
stirbt, geschieht, denn „Es besteht ein Zweifel über den 
dahingeschiedenen Menschen. Einige sagen: ‚Er ist‘ 
(asti), andere ‚er ist nicht‘ (nästi).‘ Im Mahäbhärata wer- 
den materialistische Lehren verschiedentlich erwähnt, so 
ım Mokshadharma (XII 218, 8). Hier heißt es: Die 
Nästikas behaupten, die Seele sei nichts anderes als 
der Körper, denn alle Vorgänge in der Natur lassen 
sich ohne Annahme von immateriellen geistigen Kräf- 
ten erklären: das Wachsen der Pflanzen, das Geboren- 
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werden der Tiere, die Attraktion, welche der Magnet 
ausübt, das Verdampfen des Wassers und ebenso die 
Erinnerung an materielle Vorgänge. Da die empirische 
Wahrnehmung die Wurzel für Schlußfolgerung und 
Überlieferung ist, dürfe man keine Theorien aufstellen, 
welche der sinnlichen Erfahrung widersprechen. Auch 
die Gitä (4, 40, 16, 8 f; vielleicht auch 18, 22) bekämpft 
den Materialismus. Im Rämäyana 2, 108f widerlegt 
Räma von Jäbäli vorgetragene materialistische Ansich- 
ten. In den Puränas, in den Rechtsbüchern und in vielen 
anderen Werken der heiligen Überlieferung finden sich 
ebenfalls zahlreiche Hinweise auf materialistische Leh- 
ren und die meisten philosophischen Werke gehen kurz 
auf sie ein, um sie zu widerlegen®. Das Wesen des indi- 
schen Materialismus gibt am genauesten der Terminus 
„bhüta-väda“ (Lehre von den Weltelementen) wieder, 
denn er lehrt nicht eine einheitliche Materie, aus der 
alles entsteht, sondern nimmt eine Vielheit von ewig 
existierenden Elementen (bhüta) an, die durch ihre Ver- 
mischung alles hervorbringen. 

Die Inder bezeichnen den Materialismus vielfach auch 
als „Lokäyata“. Das Wort ist nicht eindeutig®. Es be- 
deutet nämlich an sich überhaupt jede Lehre, die sich 
nur mit dieser irdischen Welt befaßt, mag dies nun 
Naturwissenschaft, Wirtschaftskunde oder Staatskunst 
sein. Die Materialisten heißen auch Cärväkas. Die Her- 
kunft dieses Namens ist unsicher. Die einen leiten es 
von Wurzel „carv“ (kauen) ab, die Cärväkas wären 
also Leute, die gern essen, andere erklären es als eine 
Verballhornung von „cäru-väka“ (lieblich redend), weil 
diese Philosophen eine Lehre verkündeten, die der Menge 
lieblich in den Uhren klänge. Nach einer anderen Er- 
klärung wieder soll Cärväka der Begründer oder der 
Hauptschüler des Begründers gewesen sein. Als Stifter 
des Materialismus gilt in klassischer Zeit Brihaspati, der 
mit dem vedischen Gott gleichen Namens identifiziert 
wird. Er soll ein Lehrbuch verfaßt haben, aus dem ge- 
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legentlich Worte zitiert werden. Als ein Werk dieser 
Schule wird ferner die „Bhäguri“ erwähnt. Da keine 
Schriften der Cärväkas auf uns gekommen sind, beruht 
die folgende Darstellung des klassischen indischen Mate- 
rialismus auf den Angaben, die sich in den verschie- 
densten Texten verstreut finden!®. 

Die krassen indischen Materialisten gehen von dem 
erkenntnistheoretischen Grundsat aus, daß nur die sinn- 
liche Wahrnehmung, nicht aber die Schlußfolgerung 
oder irgend eine Überlieferung wahre Erkenntnisse 
vermittele. Diese hohe Wertung der Empirie gegenüber 
der Spekulation hat zwar als Reaktion gegenüber den 
oft allzu phantastischen Grübeleien der indischen Meta- 
physiker eine gewisse Berechtigung, sie verfällt aber 
ın das entgegengesette Extrem, indem sie auch offen- 
sichtlich durch Überlegungen gewonnene Denkergeb- 
nisse auf die direkte Perzeption zurückzuführen sucht. 
Spöttisch bemerkt ein Gegner"! mit Recht, daß die Mate- 
rialisten dann ja auch den Irrtum ihrer Gegner durch 
Sinneswahrnehmung erkennen müßten. Wie die Mate- 
rıalisten des Abendlandes waren sich eben auch die ındı- 
schen nicht darüber klar, daß ıhre Weltanschauung ge- 
nau so wie die der idealistischen Metaphysiker auf 
denkerischer Ausdeutung bestimmter Erscheinungen be- 
ruht und keine streng wissenschaftliche objektive Wie- 
dergabe von Tatbeständen darstellt. 

Die Realitäten (tattva „Dasheiten“), aus denen alles 
Seiende besteht und welche die Grundlage alles Wahr- 
nehmbaren bilden, sind die vier Elemente Erde, Was- 
ser, Feuer, Luft. Auch der Körper aller Lebewesen ent- 
steht aus einer Verbindung dieser vier ewigen Bhütas. 
Das Selbst (ätman) ist nichts anderes als der Leib. Das 
Geistige im Individuum entsteht ebenfalls durch die 
Kombination der Elemente, in ähnlicher Weise wie die 
rote Farbe des Speichels des Betelkauers infolge der 
beim Kauen vermischten Ingredienzien oder wie die 


berauschende Kraft des Alkohols durch die Mischung 
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der Gärungsstoffe. Es gibt daher keine vom Körper 
verschiedene Seele, welche von diesem getrennt existiert, 
bevor er geboren wurde oder nachdem er zerfiel. 

Ebenso unbegründet ist die Annahme von irgend- 
welchem Überweltlichen, von einem Weltenlenker, einem 
Jenseits oder der nachwirkenden Kraft von guten oder 
bösen Handlungen. Die Verschiedenheit der Lebewesen 
und die Mannigfaltigkeit ihrer Schicksale hat seinen 
Grund weder in einem moralischen Geset, noch in einem 
intelligenten Urheber: „Wer machte die Pfauen so 
bunt, und wer verlieh dem Kuckuck seine süße Stimme? 
Dafür gibt es keine andere Ursache als ihre natürliche 
Veranlagung (svabhäva).‘“ Dementsprechend ist jeder 
Glaube anetwas IT ranszendentes abzulehnen. ‚,‚AlleTheo- 
logie ıst nur ein Trug für den, der die Welt kennt!?.“ 
Die Feueropfer, Ahnenspenden und andere Riten sind 
von gewinnsüchtigen Priestern ersonnen worden, um 
dadurch ihren Lebensunterhalt zu erwerben. Wenn ein 
beim Opfer geschlachtetes Tier in den Himmel gelangt, 
warum tötet man dann nicht den eigenen Vater beim 
Opfer, um ıhn auf diese Weise in den Himmel kommen 
zu lassen? 

Da es keine sittliche Weltordnung gibt und keine Be- 
lohnung oder Bestrafung nach dem Tode, ist alles Stre- 
ben nach Tugend (dharma) eitel, und ebenso sinnlos ıst 
es, sich in diesem Leben zu kasteien, um die Erlösung 
zu gewinnen. Eine Befreiung von allen Leiden tritt bei 
Guten und Bösen gleicherweise schon beim Tode ein. 
Das einzige vernünftige Ziel des menschlichen Lebens 
kann daher nur der Sinnengenuß sein. Der Himmel 
lıegt nicht im Jenseits, sondern besteht hier auf Erden 
im Genuß wohlschmeckender Speisen, im Besitz schöner 
Kleider, in der Verwendung von Wohlgerüchen und in 
der Umarmung von schönen Frauen. Die Tatsache, daß 
die Lust in der Welt mit Schmerz vermengt erscheint, 
darf niemanden davon abhalten, nach der Lust zu stre- 
ben; die wahre Lebenskunst besteht eben darin, dafür 
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zu sorgen, daß man nur der Lust teilhaftig wird und 
den Schmerz beiseite läßt, gleichsam wie die Hülse, 
welche den Reis umgibt. 

Neben der Schule, welche vier Elemente annimmt, 
hat es noch eine andere gegeben, welche noch dden Raum 
(aäkäsha) als fünfte Realität (tattva) bezeichnet. Nach 
ihrer Theorie haben sich die fünf Sinnesvermögen und 
die entsprechenden Sinnesobjekte (Farbe, Geruch usw.) 
aus -diesen fünf Bhütas entwickelt, während das Den- 
ken, Fühlen usw. durch ihre Verbindung hervorgebract 
wird. Gegen diese Lehre wird von den Anhängern der 
Vier-Elementen-Lehre geltend gemacht, daß der Raum- 
ather nicht sinnlich wahrgenommen wird, sondern nur 
erschlossen worden ist, deshalb der Lehre von dem einen 
Erkenntnismittel nicht entspricht. 

Außer diesem groben (dhürta) Materialismus kennt 
die Tradition noch einen verfeinerteren (sushikshita), 
welcher das Seelische nicht als eine Funktion des Kör- 
pers betrachtet, sondern es als einen besonderen Faktor 
sui generis anerkennt. Diesem Psychischen kommt je- 
doch beim Tode eines Wesehs ebensowenig eine indivi- 
duelle Unsterblichkeit zu, wie den Stoffen, aus welchen 
der Leib besteht. Schulen, welche ein besonderes fein- 
stofflich gedachtes Element als das Substrat der Indivi- 
dualität eines Lebewesens annehmen, werden schon im 
Kanon der Jainas und Buddhisten genannt, auch späte 
Vedäntaschriften scheinen noch auf sie hinzuweisen?. 
Über die speziellen Anschauungen dieser untereinander 
stark voneinander abweichenden Richtungen sind wir 
jedoch nicht unterrichtet; wahrscheinlich lehrten sıe, daß 
das von ihnen angenommene Prinzip des Lebens oder 
des Denkens ebenso wie Erde, Wasser, Feuer, Luft und 
Ather ein kosmisches Element sei, das beim Aufbau 
eines Einzelwesens mitwirkt, nach dessen Hinscheiden 
aber wieder in seine Urform zurückkehrt. 
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3. Der Fatalismus der Ajivikas 


Als Fatalismus bezeichnet man den Glauben an die 
absolute Macht des Schicksals (fatum). Durch die un- 
erklärliche und unabwendbare Kraft des allmächtigen 
Fatums geschieht, was geschieht, mit Notwendigkeit und 
wird alles, was geschehen soll, im voraus so festgelegt. 
daß niemand etwas daran ändern kann, mag er tun 
oder unterlassen, was er will. Der Meinung, daß ein 
unergründliches Schicksal (Daiva, Dishti, Vidhi), Niyatıi, 
„die Notwendigkeit“, oder Käla „die Zeit‘ als höchstes 
Weltprinzip über allem walte und ohne Recht und Billig- 
keit Glück und Unglück austeile, haben viele Philosophen 
und Dichter aphoristischen Ausdruck gegeben, ohne 
darum ihre Anschauungen in systematischer Form aus- 
gebaut zu haben. Das einzige groß angelegte fatali- 
stische Lehrgebäude, von dem wir eine gewisse, wenn auch 
unzulängliche Kenntnis haben, ıst das der Äjıvikas, jener 
von Goshäla Maskariputra, einem Zeitgenossen Mahä- 
viras und Buddhas gegründeten Sekte, von welcher „Re- 
ligionen Indiens“ S. 134 f gehandelt worden ist. 

Nach der Lehre Goshälas, die später in einer Gruppe 
von Werken, die als die „neun Lichtstrahlen‘ bezeichnet 
werden, schriftlich fixiert worden sein soll, gibt es 
fünf Entitäten, namlich die ewigen Atome von Erde. 
Wasser, Feuer, Luft und Leben (jiva, d. h. Seelen). 
Der ganze Weltprozeß geht durch das Zusammenwirken 
der Elementaratome und der Seelenatome vor sich. 
Während jedoch nach der Lehre der Jainas, die mit 
der der Äjıvikas sonst vieles gemein gehabt zu haben 
scheint, alles Geschehen im Kosmos durch die Kraft der 
guten und bösen Werke der Geistmonaden bedingt istund 
die Verkörperung der Seelen gemäß dem ewigen mora- 
lischen Weltgesets des Karma vor sich geht, vollzieht 
sich nach Goshäla der ganze Sansära ausschließlich durch 
Schicksalsfügung. Ein buddhistischer Text!* stellt die 
Lehre Goshälas folgendermaßen dar: 
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„Ks gibt nicht Grund und Ursache für die Sündhaf- 
tigkeit oder moralische Reinheit der Individuen, grund- 
und ursachelos sind sie sündhaft oder rein. Es gibt nicht 
eigenes Handeln, nicht fremdes Handeln, nicht Men- 
schenhandeln, es gibt nicht Stärke, nicht Energie, nicht 
Menschenkraft, nicht Menschenanstrengung. Alle Indi- 
viduen, Kreaturen, Wesen, alle Arten des Lebendigen 
haben ihre Daseinsform nicht kraft freien Willens, aus 
eigener Kraft und Energie, sondern nur infolge von 
Schicksalsbestimmung, Umgebung, angeborenem Wesen 
und erfahren nur so Glück und Leiden, als Zugehörige 
der sechs Wesensklassen. 1400000 an Zahl sind die 
hauptsächlichsten Geburten und andere 6000 und noch 
andere 600, 500 Arten des Karma und noch 5 und 3 
und I und Yz Karma. Es gıbt 62 Pfade der Lebensfüh- 
rung, 62 Unter-Kalpas (Weltalter), 6 Klassen von Men- 
schen (ihrer moralischen Lebensführung nach), 8 Stadien 
des Menschen (bis zur Heiligkeit und darüber), 4900 Ar- 
ten des Lebensunterhalts, 4900 Arten Wander-Asketen, 
4900 Gegenden, wo Nägas (Schlangengeister) wohnen, 
2000 Körper- und Seelenvermögen... 8400000 große 
Weltperioden, während deren Kluge und Toren den 
Kreislauf der Seelenwanderung vollendend, des Leidens 
Ende herbeiführen werden. Da ist nicht zu denken: 
‚Durch diese sittliche Zucht, diese Observanzen, diese 
Askese, diesen heiligen Wandel werde ich die noch nicht 
vollkommen reife Tatvergeltung zur vollkommenen 
Reife bringen oder die schon vollkommen reife Tatver- 
geltung, sie in einer Reihe Existenzen ertragend, er- 
schöpfen.‘ So ist es nicht. Glück und Leid sind wie mit 
Scheffeln zugemessen, und die Dauer der Seelenwande- 
rung hat ihren bestimmten Termin; es gibt keine 
Verkürzung und keine Verlängerung derselben, keine 
Vergrößerung und keine Verkleinerung. Wie ein hin- 
geworfenes Garnknäuel abläuft, nur indem es sich ab- 
wickelt, geradeso werden Toren sowohl wie Weise, nur 


134 Lehren, welche die sittliche Weltordnung leugnen 


indem sie den Kreislauf der Seelenwanderung voll- 
enden, des Leidens Ende herbeiführen.” 

Nach Goshäla ist also die Weltwanderung eines jeden 
Wesens bis in alle Details durch eine unpersönlich ge- 
dachte Schicksalsmacht prädestiniert. Die Einzelheiten 
dieser Lehre sind uns nicht bekannt. Nach der Angabe 
der „Nilakeshi“ soll Goshäla die merkwürdige Theorie 
aufgestellt haben, daß alles kausalitätslos in die Er- 
scheinung trete, was wohl besagen soll, daß durch die 
Macht des Fatums alles möglich sei. Als Beispiel hierfür 
wird das plötzliche Entstehen eines Regenbogens ange- 
führt!°. Seine Begründung findet dies darin, daß es ın 
Wahrheit kein Entstehen, sondern nur ein ÖOffenbar- 
werden gibt: wenn die Sonne aufgeht, verschwinden die 
Sterne, obwohl sıe weiter da sind. Diese Lehre, daß 
alle Dinge „avicalita-nıtya“ sind, d.h. „bewegungslose 
Ewigkeit haben“, gilt auch für den Erlösten; auch in 
der Erlösung ist der Sansära nicht vernichtet, sondern 
nur unmanifest geworden. Konsequenterweise können 
Seelen, welche die Erlösung erlangten, später wieder ın 
den Sansära zurückkehren, was damit begründet wird, 
daß ja sonst einmal die Welt ohne Lebewesen sein 
würde. Es gıbt also nur einen „Mandala-moksha“, eine 
Erlösung im Kreise: die Erlösung ist auch nur ein Mo- 
ment innerhalb des ewigen Lebenslaufes einer Seele, 
während dessen alles, was ıhr bestimmt ist, eine Zeit- 
lang aktuell wird, um dann wieder unsichtbar zu werden. 

Es ıst begreiflich, daß diese Lehre den Philosophen, 
welche an eine sittliche Weltordnung glaubten, ein 
Greuel sein mußte und daß Buddha von ihr deshalb 
sagte, unter allen Lehren sei sie die schlechteste, so wie 
ein harenes Gewand unter allen Gewändern das schlech- 
teste ist, weıl es in der Kälte kalt, in der Hite heiß, 
dazu häßlich, übelriechend und unangenehm anzufassen 
ist 1$, 

Der Glaube an die Allmacht des Schicksals hat Go- 


shäla aber nicht davon abgehalten, seinen Schülern die 
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Befolgung bestimmter Observanzen vorzuschreiben'!”. 
Dieser Umstand und die Tatsache, daß seine Anhänger 
ıhn als einen allwissenden Adepten (äpta) verehien'", 
gibt der Lehre der Äjivikas den Charakter einer reli- 
giösen Glaubensgemeinschaft und räumt ıhr eine Mit- 
telstellung zwischen den negativistischen Philosophen- 
schulen und den religiös-ethischen Systemen ein, die ım 
Folgenden besprochen werden sollen. 


B. Die religiös-ethischen Systeme 


I. Die Systeme der Brahmanen 


D ie brahmanischen Systeme stimmen mit denjenigen 
der Jainas und Buddhisten darin überein, daß sie ıns- 
gesamt die Lehre vom Karma und von der Wieder- 
verkörperung annehmen; sie weichen von ihnen jedoch 
darin ab, daß sie den Veda als übermenschliche Richt- 
schnur für alle zeitlichen und ewigen Dinge anerkennen 
und auf dem Boden der auf ıhn sich gründenden sozialen 
Ordnung stehen, welche vor allem die Ausnahmerechte 
der Priesterkaste innerhalb der Gesellschaft sicherstellt. 
Die brahmanischen Systeme zerfallen in zwei Gruppen, 
ın die sechs „Darshanas“, die ın der klassischen Zeit 
ihre Ausbildung erhielten, und in die Dogmatiken der 
großen Sekten, welche teils auf älteren Lehren, teils auf 
den Theorien der klassischen Zeit fußend, erst im Zeit- 
alter des Hinduismus zur Blüte gelangt sind. 

Das Wort „darshana‘“, vonder Wurzel „‚drish‘, „sehen“, 
bedeutet „Ansicht, Anschauungsweise“, jedes Darshana 
ist also ın gewissem Umfange ein Versuch, daızutun, 
wie die Welt von einem gewissen Standpunkt aus „ge- 
sehen‘ werden kann. Seitdem man ım Abendlande die 
Darshanas kennenlernte, hat man sie als Gegenstücke zu 
den Systemen der europäischen Philosophie aufgefaßt. 
Dies ist auch teilweise richtig, insofern als heute jedes 
Darshana ein einheitliches Ganzes darstellt, in welchem 
bestimmte Gedanken planvoll zusammengeschlossen 
sind. Daß sich diese Darshanas gleichwohl nicht ohne 
weiteres mit Systemen wie denen von Plato, Aristoteles, 
Hegel, Schopenhauer usw. gleichsetgen lassen, erhellt 
daraus, daß sie, mögen sie auch auf einen individuellen 
Urheber zurückgeführt werden, doch etwas Dauerhaftercs 
darstellen, als die Lehrgebäude der meisten europäischen 
Philosophen; sie sind keine Gedankengebilde oder Be- 
griffsdichtungen, die von einem Weisen aufgestellt wur- 
den und eine Zeitlang Anerkennung fordern, um dann, 
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obsolet geworden, nur noch ın der Philosophiegeschichte 
fortzuleben, sondern sie sind Denkrichtungen, die sich 
zwei Jahrtausende hindurch in immer neuen Formu- 
lıerungen und Umbildungen bis zur Gegenwart erhal- 
ten haben. Dazu kommt, daß nur eines von ihnen, die 
Mimänsä eine im Laufe der Zeit zwar veränderte und 
von verschiedenen Schulen differenzierte einheitliche 
Weltanschauung lehrt, der Vedänta, das Sänkhya, der 
Yoga haben hingegen eine Fülle von „Systemen“ aus 
sich hervorgebracht, die über so entscheidende Fragen 
wıe die Realität der Welt, das Dasein Gottes, das Wesen 
der Einzelseele zu völlig entgegengesetsten Ergebnissen 
gelangten. Der Nyäya und das Vaisheshika wiederum 
stimmen in ihren Anschauungen so weitgehend mitein- 
anderüberein, daß sie eigentlich nur alsein System gelten 
können. Das Charakteristische eines Darshana ist let- 
ten Endes nicht, dafs es bestimmte metaphysische Pro- 
bleme in dieser oder jener Weise beantwortet, sondern 
daß es eine bestimmte Methode zur Erkenntnis der 
Wirklichkeit verwendet. Dies geht schon aus den Namen 
der Darshanas hervor. Denn diese werden ja nicht mit 
dem Namen ihres Urhebers oder nach dem von ihnen 
eingenommenen Lehrstandpunkt bezeichnet, wie dies 
sonst vielfach bei philosophischen Systemen der Fall ıst, 
sondern nach ihrer Arbeitsweise. Mimänsä heißt „Er- 
örterung‘“ des Sinns des heiligen Vedaworts. Es ıst dies 
mithin eine Disziplin, welche den als unumstößliche 
Autorität angesehunen Veda zu erklären bemüht ist. Da 
die Veda-Literatur in ihrem vorderen oder früheren 
(pürva) Teil, den Sanhitäs und Brähmanas rituellen 
Zwecken dient, ın ıhrem hinteren oder späteren (uttara) 
Teil, den Upanishaden, Spekulationen über das höchste 
Weltprinzip enthält, wird eine „pürva-mimänsä‘, die 
sich mit dem Werkdienst (karma) beschäftigt, und eine 
„uttara-mimänsä, welche die Texte über das Brahma 
untersucht, unterschieden. Die erstere heißt auch „Kar- 
ma>Mimänsä, die lettere „Brahma-Mimänsä“ oder 
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„Shäriraka- Mimänsä‘, d.h. Erörterung über den ver- 
körperten Geist. Da die Erörterung über das Brahma von 
den Upanishad-Texten ihren Ausgang nimmt, welche 
am Ende \(anta) des Veda stehen und zugleich dessen 
philosophische Vollendung darstellen, wird die Brahma- 
Mimänsä auch „Vedänta‘‘ genannt und der Name Mi- 
mänsä nur auf die „Erörterung des Werkdienstes“ bzw. 
das von diesem ausgehende System beschränkt. Das 
Wort „Säukhya“ wird von sankhyä, „die Zahl”, ab- 
geleitet, wahrscheinlich ist Sänkhya die Forschungs- 
methode, welche die auseinander hervorgegangenen 
Weltprinzipien aufzählt. „Yoga“ bedeutet die Praxis 
der Meditation, der Anspannung und Trainierung des 
Denkens, Nyäya ist der Wıssenszweig, welcher die Re- 
geln für das richtige Denken ermittelt, Vaisheshika der- 
jenıge, welcher den spezifischen Unterschied (vishesha) 
zwischen den verschiedenen Kategorien der Wirklichkeit 
und deren Unterabteilungen feststellt. 

Die einzelnen Darshanas haben sich erst im Laufe 
der Zeit entwickelt. Die Mimänsä bildete zunächst eine 
Einheit, bis die Divergenzen zwischen den Lehren der 
Ritualisten und der Mystiker so groß wurden, daß Kar- 
ma-Miımänsä und Vedänta zu zwei getrennten Diszi- 
plinen wurden. Das Sänkhya war ursprünglich nur eine 
bestimmte Auffassung über das Hervorgehen der viel- 
heitlichen Welt aus dem All-Einen. In den mittleren 
Upanishaden, dem Mahäbhärata und den Püränas wird 
zwischen Vedänta- und Sänkhya-Theorien noch nicht 
unterschieden. Erst als sich eine neue, pluralistische 
Lehre ausbildete, welche die Theorie von den ewigen 
Individualseelen an die Stelle der monistischen An- 
schauung von dem all-einen Urgrund von prakriti (Ur- 
Materie) und purusha (Geist) setgte und wegen der 
scharfsinnigen Darlegung, die sie fand, die älteren An- 
schauungen ın den Schatten stellte, wurde diese plura- 
listische atheistische Welterklärung zu einem besonderen 
System, das sich als sogenanntes „klassisches“ Sänkhya 
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vom Vedänta schied. Als Meditationslehre bildete der 
Yoga anfänglich die praktische Ergänzung zu jeder 
Heilslehre, also auch namentlich zur All-Einheitslehre 
des Vedänta. Dadurch, daß Patanjali in der ersten 
Hälfte des 1. Jahrtausends dem „klassischen“ Sänkhya 
nahestehende Anschauungen zur Grundlage seiner Theo- 
rıe der Konzentration machte und durch Einfügung des 
Gottesbegriffes für seine Zwecke umbildete, entstand 
ein besonderes ‚„Yoga-System‘. Während die vier ersten 
der sechs Darshanas solcherweise miteinander in engem 
Zusammenhang stehen, treten die ihrerseits wieder aufs 
Innigste miteinander verbundenen anderen beiden Dar- 
shanas diesen vier als Schöpfungen einer fortgeschritte- 
neren Denkstufe an sich als etwas Neues und Anders- 
geartetes gegenüber, doch haben sich im weiteren Fort- 
gang der Entwicklung soviel Fäden zwischen ihnen und 
den anderen Darshanas angesponnen, daß sie später 
mit ihnen untrennbar verknüpft erscheinen. 

Schon diese kurze Betrachtung zeigt, daß die Begriffe, 
welche im Verlauf der verflossenen zwei Jahrtausende 
mit den Namen Mimänsä, Vedänta, Sänkhya, Yoga 
verbunden worden sind, dem Wandel unterworfen 
waren. Zu verschiedenen Zeiten hat man eben den 
Kreis dessen, was von diesen Worten umfaßt wurde, 
verschieden gezogen. Es ıst deshalb nicht angängig, wie 
dies bisher meist geschehen ist, aus dem Vorkommen 
der Ausdrücke Sänı.hya und Yoga in den Upaniıshaden 
oder im Mahäbhärata den Schluß zu ziehen, daß die 
Systeme der späteren Zeit schon zur Zeit der Abfassung 
dieser Texte vorhanden gewesen wären. Dasselbe gilt 
auch von dem Auftreten der Ausdrücke Sänkhya, Yoga 
und Lokäyata in Kautilyas Lehrbuch der Politik, wo 
diese Termini dem ganzen Zusammenhang nach nicht 
„Systeme“, sondern Arbeitsmethoden bezeichnen”. 

Seit langem ist es üblich, von den sechs Darshanas 
der Brahmanen zu sprechen und damit Mimänsä, Ve- 
dänta, Sänkhya, Yoga, Nyäya und Vaisheshika als 
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die verschiedenen Systeme der vedagläubigen Ortho- 
doxie zu charakterisieren. Wann die Theorie, daß diese 
sechs Lehren gleichberechtigte Ausdrucksformen der auf 
die vedische Offenbarung gegründeten Weisheit sind, 
zuerst aufgekommen ist, läßt sich schwer feststellen. Der 
Ausdruck „darshana-shatka“ ıst inbrahmanischen Schrif- 
ten erst in ziemlich späten Werken belegt?°. Da Väcas- 
patimishra die Hauptwerke aller Systeme (mit Aus- 
nahme desjenigen des Vaisheshika) um 850 n. Chr. kom- 
mentierte, hat die Auffassung, daß sie ein zusammen- 
gehöriges Ganzes bilden, damals jedenfalls schon ın 
praxi einen Anhänger gehabt. In dem ım 11. Jahrhun- 
dert geschriebenen Drama „Der Mondaufgang der Er- 
kenntnis“ (Prabodhacandrodaya) von Krishnamishra 
tritt die Meinung, daß die sechs Darshanas letzten Endes 
eine gemeinsame Grundlage haben, schon deutlich 
hervor. 

Daß gerade sechs Darshanas gerechnet werden, scheint 
seinen Grund darin zu haben, daß die Zahl 6 seit alter 
Zeit bei der Zählung metaphysischer Systeme eine Rolle 
gespielt hat. Der buddhistische Kanon spricht schon von 
den sechs Irrlehrern, welche der Buddha bekämpfte, den 
Materialisten Ajıta, Pakudha und Pürana, dem Skep- 
tiker Sanjayin, dem Fatalisten Goshäla und dem Jaina 
Mahävira. Die Buddhisten und Jainas der klassischen 
Zeit führen auch immer sechs Systeme auf, doch wechselt 
das, was sie unter dieser Sechsheit begreifen. In dem 
wahrscheinlich vor dem 5. Jahrhundert n. Chr. in Tamil 
abgefaßten romantischen Epos „Manimekhalai‘, das dem 
Buddhisten Shittälaı Shättan aus Madurä zugeschrieben 
wird, werden sechs Systeme behandelt: Materialismus 
(Lokäyata), Buddhismus, Sänkhya, Nyäya, Vaisheshika 
und Mimänsä, in dem wohl derselben Zeit angehöri- 
gen, von einem unbekannten Jaina- Autor herrührenden 
lamil-Epos „Nilakeshi“ auch sechs, nämlich: der Bud- 
dbismus, die J.chre der Äjıvikas, Sänkhya, Vaisheshika, 
Veda-väda und Bhüta-väda (Materialismus). Tatsächlich 
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ist freilich die Zahl der diskutierten Systeme größer, 
da der Buddhismus mehrere Kapitel umfaßt, in welchen 
die Anschauungen verschiedener Schulen besprochen wer- 
den, und als Veda-väda nicht nur die Karma-Mimänsä; 
sondern auch alle auf den Veda sich gründenden Lehr- 
systeme bezeichnet werden, nämlich: „Srishtiväda“, die 
Lehre von der Weltschöpfung, „Brahmaväda“, dieLehre 
vom All-Gott, ferner die Systeme der Vaishnavas, 
Mäheshvaras, Päshupatas, Päncarätras und Parivräja- 
kas, außerdem noch die in gesonderten Kapiteln des 
Werkes behandelten Lehren des Sänkhya und Vaishe- 
shıka. Zu diesen kommt aber noch das Jaina-System hin- 
zu, welches Nilakeshi selbst vertritt. Der Jaina Hari- 
bhadra stellt in seinem „Shad-darshana-samuccaya“ 
dar: Buddhismus, Nyäya, Sankhya, Jaina, Vaisheshika, 
Mimänsä. Als siebentes fügt er noch den Materialismus 
hinzu, bemerkt aber, daß man auch bloß sechs Systeme 
annehmen könne; wenn man Nyäya und Vaisheshika 
als ein System auffasse. Der Jaina Sıddharshi erreicht 
die Sechszahl in seiner 906n.Chr. abgefaßten „Upamiti- 
bhavaprapanca-kathä”, p. 661, indem er das Sänkhya 
fortlaßt. Der-von einem unbekannten Verfasser ın der 
ersten Hälfte unseres Jahrtausends verfaßte ‚„Sarvama- 
tasangraha‘ unterscheidet sechs Matas (Anschauungen): 
drei nichtvedische: Materıialismus, Jainismus, Buddhis- 
mus, und drei vedische: Tarka, Sänkhya, Mimänsä. 
Wenn man die vier behandelten buddhistischen Schulen 
einzeln rechnet, ergeben sich sechs nichtvedische Systeme, 
die Zahl der vedischen beträgt ebenfalls sechs, wenn 
unter Tarka Nyäya und Vaisheshika, unter Sänkhya das; 
atheistische und das theistische System dieses Namens, 
unter Mimänsä, Karma und Brahma-Mimänsä verstan- 
den werden. Die angeführten Belege zeigen, daß die 
Theorie, daß es sechs philosophische Systeme gibt, ın 
alte Zeit zurückgeht, daß dieser Rahmen aber in der 
verschiedensten Weise ausgefüllt worden ist. 
Während die sechs orthodoxen „Darshanas‘ zum Teil 
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keine metaphysischen Systeme darstellen, die sich gegen- 
seitig ausschließen, zum Teil eine Mehrzahl von Systemen 
umfassen, tragen die Lehren der vishnuitischen und shı- 
vaitischen Schulen der nachklassischen Zeit alle einen 
ausgesprochen dogmatischen Charakter. Sie können aber 
auch als Untergruppen der sechs Darshanas gerechnet 
werden, da die Lehrgebäude der Päshupatas und Alchi- 
misten zum Nyäya-Vaishika bzw. zum Yoga in naher 
Beziehung stehen und die anderen Systeme der Vish- 
nuiten und Shivaiten als besondere sektarısche V edänta- 
Schulen aufgefafst werden können. 


a) Die sechs „Darshanas‘“ 


l. Die Mimänsä 


Die Lehren der vedischen Sanhitäs und der Bräh- 
manas' sind nie in Form eines festumrissenen Systems 
dargestellt worden. Abgesehen davon, daß der älteren 
Zeit das Bedürfnis nach einer derartigen literarischen 
Zusammenfassung zu einem in sich geschlossenen Gan- 
zen noch fremd war, wäre es ja auch unmöglich ge- 
wesen, die in sich so verschiedenartigen Anschauungen 
von den einzelnen, bald als belebte Wesen, bald als un- 
persönliche Substanzen aufgefaßten Daseinsmächten und 
ihrem Verhältnis zueinander in einem umfassenden 
Lehrgebäude unterzubringen. Schon frühzeitig bestand 
hingegen das Bedürfnis, Grundsäge für die richtige 
Ausführung der Opferriten aufzustellen. So entstand 
allmählich ein System von Regeln (nyäya) für die Aus- 
legung der heiligen Schriften, welches bemüht war, die 
ın vielen lexten zerstreuten und untereinander oftmals 
divergierenden Angaben über die zu vollziehenden Zere- 
monien miteinander ın Einklang zu bringen. Aus der 
Zusammenfassung derartiger Regeln ist der „Leitfaden 
der Erörterung (des Werkdienstes)“, das (Karma-) 
Mimänsä-Sütra des Jaimini hervorgegangen, das von 


Die Mtmänsä 143 


A. Jacobi?! in die Zeit zwischen 300 und 200 v. Chr., 
von anderen erst in die ersten Jahrhunderte n. Chr. 
gesett wurde. Zu. ıhm schrieb Upavarsha einen Kom- 
mentar, der uns nicht vorliegt, auf diesem wieder fußt 
der älteste uns erhaltene Kommentar des Shabarasvä- 
min (5. Jahrhundert n. Chr.?). 

Die Mimänsä ist von Hause aus eine Ritualwissen- 
schaft??, Der ganze Veda (mit Ausnahme der Upani- 
shaden) handelt nach den Mimänsakas (Mimänsä-Leh- 
rern) von religiösen Pflichten, und jeder Sag inihmnimmt 
Bezug auf diese. Das gilt nicht nur für die Vorschriften 
(vıdht) und Verbote (nishedha), sondern auch für die 
Sprüche (mantra), die Namen (nämadheya) und die 
Sinneserklärungen (arthaväda), die er enthält. Zur Er- 
mittlung der Bedeutung jeder Textstelle hat die Mi- 
mänsä eine Methode entwickelt, die für alle philoso- 
phischen Systeme richtunggebend war. Nach dieser hat 
jede Erörterung in fünf Etappen zu verlaufen: es wird 
erstens der zu behandelnde Gegenstand (vishaya) einer 
Behauptung festgestellt, zweitens ein dagegen bestehen- 
der Zweifel (samshaya) geltend gemacht, drittens eine 
gegnerische Ansicht (pürvapaksha) geäußert, vıertens 
dieser gegenüber die endgültige Ansicht (uttara-paksha, 
siddhänta) vertreten, und abschließend fünftens die Be- 
ziehung des so gesicherten Ergebnisses der Untersuchung 
zu anderen Textstellen (sangatı) hergestellt. - 

Die Bedeutung der Mimänsä für die Geschichte der 
indischen Philosophie beruht zunächst darauf, daß sie 
ein Forschungs- und Lehrverfahren ausgebildet hat, das 
als Grundlage für wissenschaftliche Untersuchungen der 
verschiedensten Art dienen konnte. Inhaltlich hat das 
meiste, was in den Mimänsä-Sütren und ihren Erläute- 
rungsvorschriften dargelegt wird, mit Philosophie hin- 
gegen wenig zu tun, da es der Ermittlung der durch die 
rituellen Gebote (codanä) des Veda bestimmten reli- 
giösen Pflicht (dharma) dient. Die Notwendigkeit, den 
Glauben an die ewige Gültigkeit und überirdische Na- 
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tur des Veda, auf dem ihr ganzes System gegründet ist, 
gegen die Angriffe von Gegnern zu verteidigen und sich 
mit den verschiedensten anderen Lehren auseinander- 
zusetgen, hat mit der Zeit aber dazu geführt, dafs die 
Mimänsakas sich mit einer Reihe von philosophischen 
Fragen beschäftigen mußten und so selbst einen fest- 
umrissenen philosophischen Standort gewannen. Begreif- 
licherweise waren es in erster Linie religiös-dogmatische 
und sprachwissenschaftliche Probleme, denen sie ıhr In- 
teresse zuwandten. Da die Autorität des Veda die theo- 
retische Basıs für alle Annahmen und Erörterungen der 
Schule bildet, betrachtete sie es als ihre Hauptaufgabe, 
zu erweisen, daß er eine von Ewigkeit zu Ewigkeit 
selbst existente Substanz seı, die nıcht von menschlichen 
Urhebern herrühre und deshalb ein höheres und siche- 
reres Wissen verleihe als die weltlichen Erkenntnismittel 
(Wahrnehmung, Folgerung, Analogieschluß, selbstver- 
ständliche Annahme und Nichtbemerken, d. h. Wissen 
um die Nichtexistenz von etwas). 

Die Behauptung, daß dem Veda eine ewige absolute 
Autorität zukomme, wird zunächst dadurch „erwiesen“, 
daß testgestellt wird, daß man von keinem menschlichen 
oder göttlichen Verfasser der vedischen Texte etwas 
wisse, also könnten sie keinen Urheber haben. Die 
Theorie von der Ewigkeit des Veda stützt sich des wei- 
teren auf folgende drei Annahmen: Erstens: das Wort, 
ja jeder Ion ıst ewig. Das besagt: das Wort ist überall 
und stets ın latenter Form gegenwärtig; wenn es aus- 
gesprochen wird, wird es nicht neu geschaffen, sondern 
nur aus dem potentiellen Zustand ın den aktuellen der 
Manifestation versetzt. Zweitens: Zwischen dem Wort 
und dem, wasesbedeutet, besteht seit anfangsloser Ewig- 
keit eine Verbindung. Die Worte verdanken also nicht 
einer menschlichen, erst im Laufe der Zeit entstandenen 
Übereinkunft oder einmaliger göttlicher Einsetgung ihre 
Entstehung, sondern sie haben von sich aus ewiges Sein. 
Drittens: Die Worte bezeichnen an sich nicht Einzel- 
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dinge oder Individuen, sondern die Spezies (äkriti). 
Diese ist also etwas Transzendentes, das neben oder 
über den einzelnen Dingen oder Wesen steht und in 
diesen zur Erscheinung kommt. Für die Mimänsäkas 
haben also die Gattungsbegriffe, die sie bezeichnenden 
Worte und der aus Worten bestehende Veda eigen- 
ständige, objektive Realität. Es sind dies Anschauungen, 
die zum Teil durch die Gedankengänge der Gramma- 
tıker vorbereitet worden sind und letzten Endes auf den 
substantialistischen Vorstellungen der vedischen Zeit be- 
ruhen, nach welchen alles, was ist, ein dingliches Dasein 
besitzt. 

Die Mimänsä steht auf pluralistischem Standpunkt, 
wie die meisten Sanhitä- und Brähmana-Texte, ohne 
diesen zunächst näher zu bestimmen. Sie hat sich jedoch, 
der allgemeinen Entwicklung folgend, die Lehre von 
der Existenz von ewigen Individualseelen zu eigen ge- 
macht. Shabarasvämin verteidigt sie in geistvoller Weise 
gegen die Buddhisten 23. Natürlich ist der Mimänsä auch 
die Karma-Theorie ein unumstößliches Dogma. Die Aus- 
führung der ım Veda befohlenen Werke erzeugt eine 
vorher nicht dagewesene (apürva) Kraft, welche sıch in 
dieser oder in einer jenseitigen Welt auswirkt. Die Ver- 
geltung erfolgt automatisch entsprechend dem im Veda 
verkörperten Weltgeset, ohne daß dazu ein persönlicher 
Weltenherr notwendig wäre. Die Idee der Erlösung ist 
dem alten System von sich aus fremd; für den, dem sıch 
praktisch alle Ethik in der Erfüllung ritueller Pflichten 
erschöpft, kann nur die Gewinnung himmlischer Lust 
das höchste Ziel seın. 

Die Weiterentwicklung der Mimänsä’ erfolgte durch 
zwei Kommentatoren zu Shabarasvämıns Werk: durch 
Prabhäkara (7. Jahrhundert) und Kumärila (8. Jahrhun- 
dert). Beide sind zu Begründern von Schulen geworden, 
die in manchen Einzelheiten voneinander abweichen. In 
den Schriften des „Guru“ (‚Meisters“, d.h. Prabhäkaras) 
und des „Bhatta“ (,Doktors“, d.h. Kümarila) und der 
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sich an diese anschließenden umfangreichen Literatur 
vollzieht sich die Ausgestaltung und Abrundung der 
Mimänsä zu einem philosophischen „darshana“, das den 
anderen insofern gleichwertig zur Seite steht, als jetzt 
auch Probleme behandelt werden, welche mit der Tech- 
nik des Rituals nicht mehr ın engerer Beziehung stehen. 
So werden nicht nur die Erkenntnismittel eingehend 
untersucht, sondern es wird auch die Vielheit des Wirk- 
lichen nach dem Vorbild des Nyäya-Vaisheshika nach 
Kategorien geordnet. Sogar dıe Erlösungslehre findet 
jett einen Pla ım System. Dem ritualistischen Charak- 
ter derMimänsä entsprechend wird jedoch nicht das Auf- 
geben aller Werke als Voraussegung der Heilsgewin- 
nung betrachtet, sondern es wird gelehrt, der nach der 
Befreiung vom Sansära Strebende solle alles verbotene 
(pratishiddha) und in egoistischer Absicht, z. B. zur Ge- 
winnung vom Himmelslohn unternommene (kämya) 
Werk unterlassen, hingegen die obligatorischen bestän- 
digen (nıtya) Handlungen, welche der Veda vorschreibt, 
getreu erfüllen, da er sich sonst eines Ungehorsams ge- 
gen die Ordnungen der heiligen Schrift schuldig mache. 
Die Erlösung besteht, ähnlich wie im Nyäya-Vaishe- 
shika ın der Erreichung des Zustandes abstrakter Geistig- 
keit, welcher der Seele zueigen ist, wenn sıch an ıhr 
infolge der Lösung ıhrer Verbindung mit dem Körper, 
dem Denkorgan usw. Erkenntnis, Lust, Leid usw. nicht 
mehr manifestieren können. 

Die Mimänsä besitzt eine über den Kreis ihrer speziel- 
len Anhänger weit hinausgehende Bedeutung, weil sie 
den Vedäntins als Unterstufe ihrer eigenen Lehre gilt. 
Sıe machen dabei den Vorbehalt, daß die Mimänsä als 
technische Disziplin der Opferpriester ihr volles Recht 
habe, daß aber ıhre weltanschaulichen Theorien durch 
die höhere Weisheit der ım „Erkenntnisteil‘‘ des Veda, 
also in den Upanishaden, verkündeten Wahrheiten ihre 
Überwindung und Berichtigung finden. 
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9. Der Vedänta 


D as Wort Vedänta (Veda-Ende) kommt als Bezeich- 
nung für die am Ende des vedischen Schrifttums stehen- 
den Upanishaden bereits in der Mundaka-Üp. 3, 2, 6, 
und in der Shvetäshvatara, Up. 6, 22, sowie in der Gitä 
15, 15 vor. Ursprünglich eine Bezeichnung für alle Leh- 
ıen, die ın Upanishaden dargelegt werden, wird es später 
zur unterscheidenden Benennung für diejenigen Systeme, 
welche im Gegensatz zu den auch aus dem gemeinsamen 
Anschauungskreis der Veda-Literatur erwachsenen Lehr- 
gebäuden der Mimänsä, des (klassischen) Sänkhya und 
des Yoga (des Patanjali) ein höchstes Weltprinzip als 
den Urgrund alles Seins oder (wie Madhva) alles Ge- 
schehens annehmen. Der Ausdruck hat also seinen heu- 
tigen Sınn erst im Verlauf der Entwicklung angenom- 
men, wahrscheinlich allmählich und nicht unbebestritten 
seit der Mitte des 1. Jahrtausends unserer Zeitrechnung. 
Da die Vedänta-Lehre Shankaras alle anderen Vedänta- 
Systeme an Bedeutung und Verbreitung überflügelte, ist 
es vielfach üblich geworden, sie als den Vedänta schlecht- 
hin zu bezeichnen, ein Usus, der freilich von den mit 
der seinigen konkurrierenden Vedänta-Lehren stets als 
unberechtigt bekämpft worden ist. 

Alle Philosophie geht mehr oder weniger von der 
Anschauung aus, daß die Welt ein geordnetes, in sich 
einheitliches Ganzes darstellt. Während jedoch die plura- 
listischen Systeme sich damit begnügen, den gesetlichen 
Zusammenhang zwischen einer größeren und geringeren 
Zahl von ewigen, urverschiedenen Substanzen anzu- 
nehmen, suchen dıe Vedäntins zu einem ens realissimum 
vorzudringen, von dem alles abhängig ıst. Dies kann 
in sehr verschiedener Weise geschehen. Es kann ange- 
nommen werden, daß der Weltprozeß zwar durch das 
Zusammenspiel einer Mehrzahl von urverschiedenen 
Substanzen zustande kommt, daß aber ein ıhnen über- 
geordneter Gott alles Existierende umschließt, durch- 
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dringt und lenkt, so daß sich in allem Dasein die Aktion 
eines einzigen göttlichen Wesens manifestiert. Oder es 
kann behauptet werden, daß alle Wesen und Dinge nur 
ewige oder zeitliche Erscheinungsweisen eines einzigen 
Göttlichen darstellen, das sich zu einer Vielheit entfaltet. 
Und schließlich kann auch alle Vielheit als ein bloßer 
Schein erklärt werden, der wie ein Schleier das eıne 
allein reale Absolute verbirgt, welches in ewiger unbe- 
wegter Ruhe verharrt. Und zwischen diesen drei Grund- 
auffassungen stehen zahlreiche andere, welche unter 
ihnen zu vermitteln suchen. So stellt der Vedänta kein 
festumrissenes einheitliches System dar, sondern umfaßt 
eine Fülle von Lehrmeinungen, die alle jedoch darin 
übereinstimmen, daß sie ein einheitliches höchstes Welt- 
prinzip annehmen und sich auf Upanishaden-Texte als 
ihre Autorität berufen. 


a Die älteren Upanishaden 


Die ältesten Upanishaden sind — ihrem mutmaßlichen 
Alter nach geordnet — die in Prosa (mit gelegentlich 
eingestreuten Versen) abgefaßten Texte: Brihadära- 
nyaka, Chändogya, Taittiriya, Aitareya und Kaushi- 
taki. Sie stehen noch ın enger inhaltlicher Beziehung zur 
Gedankenwelt der Brähmana-Texte und sind deshalb 
in die erste Hälfte des 1. Jahrtausends v. Chr. zu seten. 
Sıe enthalten eine Fülle von Spekulationen der verschie- 
densten Art, von denen uns hier jedoch nur diejenigen 
zu beschäftigen haben, welche zu der Ausbildung einer 
All-Einheitslehre in engerer Beziehung stehen. Schon in 
einigen Hymnen des Rig- und Atharva-Veda und in 
den zahlreichen Schöpfungsmythen der Brähmanas war 
dıe Idee des Einen, das den gemeinsamen Ursprung und 
Hintergrund des Vielen bildet, ın verschiedener Weise 
zum Ausdruck gekommen. Die Denker der Upanishaden 
suchten das unbekannte Etwas, aus dem das All hervor- 
gegangen ıst und das die in allem wirksame Kraft dar- 
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stellt, näher zu bestimmen. Unter der Überfülle von 
Namen, mit welchen man das ewige All-Eine belegte, 
ragen zwei hervor, die ganz verschiedenen Ursprungs, 
ın ıhrer Gleichsetgung bereits die Grundtendenz des 
indischen Monismus aufzeigen: das All-Eine ist erstens 
das Brahma, d.h. die „heilige Macht“, welche dem Opfer 
seine Kraft gibt, letithin die Kraft, die alles trägt, und 
zweitens der „Ätman‘, das wahre Selbst, der innerste 
Kern des Einzelwesens wie des Weltganzen. In den Dis- 
kussionen und Redekämpfen zwischen den Philosophen, 
von welchen uns die Upanishaden Kunde geben, wird 
in der mannigfaltigsten Weise der Versuch unternom- 
men, zu einer genaueren Vorstellung von dem, was den 
Inhalt dieser von sıch aus abstrakt-unbestimmten Be- 
griffe bildet, zu gelangen. Während einige Denker noch 
glaubten, das Brahma als den in der Sonne, im Monde, 
ın der Erde, ın der Rede, im Wollen, in der Liebe wırk- 
samen (rott (purusha, wörtlich „Mann“ charakterisieren 
zu können, andere es als den (substantiell aufgefaßten) 
Raum (äkäsha) oder den alles-durchdringenden Lebens- 
odem (präna) auffaßten, gelangen andere zu Defini- 
tionen, welche dem im Worte nur bildlich zu umschrei- 
benden Erlebnis der mystischen Einheitsschau einen von 
hoher dichterischer Kraft getragenen Ausdruck zu ver- 
leihen suchen. 

So belehrt Sanatkumära den Närada (Chä 7, 1—26), 
indem er eine Stufenfolge der großen weltbeherrschen- 
den Daseinsmächte — Name, Rede, Denken, Entschluß, 
Gedanke, Versenkung, Bewußtsein, Kraft, Nahrung, 
Wasser, Glut, Raum, Gedächtnis, Hoffnung, Lebensodem, 
Wahrheit usw. — aufstellt, daß nur das Unbeschränkte 
(bhüäman), das sich auf nichts anderes gründet, unsterb- 
lich ist. Dieses ist dies All und dieses ist der Ätman. 
Deshalb kann derjenige, welcher dies erkannt hat, von 
sich sagen: „Ich bin unten und oben, ich bin im Westen 
und Osten, ich bin im Süden und Norden, ich bin dieses 
All.“ 
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Auch Shändilya lehrt (Chä 3, 14): „Das Brahma ıst 
das All und zugleich das Selbst ım inneren Herzen. 
Dieses Selbst aber ist kleiner als ein Hirsekorn oder 
eines Hirsekorns Kern, und doch größer als die Erde, 
größer als der Luftraum, größer als der Himmel und 
größer als diese Welten. Der Allwirkende, Allwün- 
schende, Allriechende, Allschmeckende, dieses All Um- 
fassende, Wortlose, Gleichmütige ist mein Selbst im 
innersten Herzen. Dies ist das Brahma. Wenn ich ge- 
storben bin, werde ich zu ıhm eingehen.“ 

Ein ganzes metaphysisches System der Ätman-Lehre 
entwickelt Uddälaka Äruni seinem Sohn Shvetaketu 
(Chä 6). Allem was ist, liegt eine letzte Realität zugrunde, 
alle Vielheit ist nur eine Umwandlung derselben, so 
wıe jeder Tonklumpen nur Ton ist, der eine bestimmte 
begrenite Form angenommen hat. Am Anfang war nur 
dieses eine Seiende da. Dieses faßte den Entschluß, sich 
fortzupflanzen und ließ aus sich die Glut hervorgehen, 
die Glut dachte ebenso und entließ aus sich die Wasser, 
die Wasser taten desgleichen und emanierten die Nah- 
rung. Nachdem so die drei göttlichen Urelemente ge- 
schaffen worden waren, ging das Seiende mit seinem 
lebenspendenden Selbst (jıva ätman) in die drei Gott- 
heiten ein und breitete Namen und Gestalten (d.h. die 
unsichtbaren, feinen und die sichtbaren. körperlichen 
Bestandteile) auseinander. Das Feuer, die Sonne, der 
Mond, der Blitz und alles andere stellen eine Mischung 
aus den drei Urelementen dar. Dasselbe gilt auch vom 
Menschen, insofern als sich in ihm diese in grober, mitt- 
lerer oder feiner Form vorfinden: Nahrung als Kot, 
Fleisch, Denken; Wasser als Urin, Blut, Odem; Glut 
als Knochen, Mark, Rede. So hat alles im Seienden seine 
letzte einheitliche Wurzel, dieses ist die feine, nicht mehr 
wahrnehmbare Substanz, die z.B. dem Kern eines Fei- 
genbaumes lebenspendend innewohnt. Auch im mensch- 
lichen Leibe ıst das Seiende enthalten, wie ein Stück 
Salz, das sich im Wasser aufgelöst hat und deshalb nicht 
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mehr sichtbar ist. Dieses letzte Reale ıst der Ätman, der 
die innerste Essenz aller Wesen darstellt, obwohl sich 
die Individuen dessen nicht bewußt sind, daß das eine 
Selbst allen gemeinsam ist. Im Schlaf und beim Tode 
gehen Tiger und Löwen, Vögel und Würmer, Bremsen 
und Mücken und alle anderen Lebewesen in dieses 
Welt-Selbst ein und wissen dann nichts mehr von dem 
Sondersein, das ihnen eigen war, als sie ihre wache Exi- 
stenz führten. Sie kehren dann aber aus dem Zustande 
der allumfassenden Einheit immer wieder in den der 
Vereinzelung körperlichen Daseins zurück. Äruni be- 
schließt seine Unterweisung damit, daß er das Reale 
mit der Wahrheit vergleicht, die bewirkt, daß bei einem 
Ordal der am Diebstahl Unschuldige ein glühendes Beil 
anfassen kann, ohne sich zu verbrennen und deshalb 
freigelassen wird. Er beendet seine Ausführungen mit 
den berühmten Worten: „Was diese feine Substanz ist, 
daraus besteht dieses All, das ist das Reale, das ıst das 
Selbst, das bist du (tat tvam ası) Shvetaketu!“ 

Der Lehre Uddälaka Ärunis steht die Yäjnavalkyas 
nahe, der nach Brih. Up. 6, 3, 7 und 6, 5, 3 sein Schüler 
gewesen sein soll. Auch für ihn ist ein Ewiges, Unver- 
gängliches (akshara) die letzte Realität; dem Ewigen ist 
der Weltraum eingewoben und auf seiner Anweisung 
beruht alle natürliche und sittliche Ordnung (Brih. 3, 8, 
8 f). Diese höchste Wirklichkeit, die mit Worten nicht zu 
umschreiben ist, der Ätman, wird nun aber — und darın 
besteht der Fortschritt Yäjnavalkyas über seine Vor- 
gänger hinaus — als Erkennen, als reiner Geist definiert 
(Brih. 4, 3, 6). Als innerster und feinster Kern alles 
Existierenden ist der Ätman nicht nur der Wert aller 
Werte, sondern auch der Ursprung von allem, er manı- 
festiert sich als die Elemente, als die Sinnesorgane, als 
das Denken, der Lebensodem, als Lust, Zorn, Recht und 
ihr Gegenteil (Brih. 4, 4, 5), kurz als das All mit seinen 
vielfältigen Daseinsmächten, denn all diese sind nichts 
als verdichtete Erscheinungsformen von ihm. Das Ein- 
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zelwesen, die empirische Persönlichkeit ıst deshalb durch 
und durch nichts anderes als der all-eine Ätman, aber 
nur das, was Erkennen an ihm ist, stellt ıhn ın seiner 
reinen, feinsten Form dar. Während der Mensch ım 
Wachzustande sich mit den gröberen Gestaltungen des 
all-einen Absoluten untrennbar verbunden fühlt und 
ım Traumschlaf sich aus Erlebnissen des Alltags eine 
subtilere Welt aufbaut, löst er sich im Tiefschlaf von 
allen niederen, vielheitlichen Erscheinungsweisen des 
AÄtman und wird mit diesem in seinem letzten, höchsten 
und unvergänglichen Zustande eins. Frei von allem aus 
der Beschränkung und aus der Mannigfaltigkeit ent- 
standenen Leid genießt er die höchste Wonne. Dann ist 
für ıhn alle Zweiheit aufgehoben, er nimmt nichts von 
ihm Verschiedenes mehr wahr, ihm ist alles zum eigenen 
Selbst geworden. Aus dem Tiefschlaf mit seiner Selig- 
keit kehrt er aber zwangsläufig immer wieder zum Zu- 
stand des Wachens zurück und verbindet sich wieder 
mit den Faktoren, über die er sich im Schlaf erhoben 
hatte. Auch wenn der Mensch stirbt, wird sein innerstes 
Selbst eins mit dem Weltätman, aber auch hier ist beı 
dem, der noch dem Sansära verhaftet ist, dieses Auf- 
gehen in den All-Geist nur von vorübergehender Dauer; 
die Macht der Taten (karma), die er vollbracht, reißt 
ıhn immer wieder zurück ın die Welt der Beschränkt- 
heit zu einer endlichen, körperlichen Existenz, denn den 
am Werke Haftenden zieht es samt seinem Werke 
immer wieder dorthin, woran sein Charakter (linga) 
und sein Denken (manas) hängt. Derjenige aber, bei 
dem alle Begierde geschwunden ist, der weiß sich schon 
ın diesem Leben als das Brahma, und wenn er dahin- 
scheidet, dann bleibt zwar sein Körper (wie die abge- 
streifte Haut einer Schlange auf einem Ameisenhaufen) 
zurück, das Unsterbliche an ihm, sein wahres Selbst, 
aber ıst nur Brahma, lauter Licht. 

In der Taittiriya-Upanishad finden Gedanken ähn- 
licher Art eine weitere Ausgestaltung. Dort wird (2, 1) 
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zunächst gezeigt, daß aus dem Ätman durch Vergröbe- 
tung und Beschränkung alles Lebendige und Leblose 
hervorgegangen ist: aus dem Ätman entstand der Raum, 
aus dem Raum der Wind, aus dem Wind das Feuer, 
aus dem Feuer das Wasser, aus dem Wasser die Erde, 
aus der Erde die Pflanzen, aus den Pflanzen die Nah- 
rung, aus der Nahrung (der Same, aus dem Samen) 
der Mensch. Der Mensch ist jedoch nicht nur ein mittel- 
bares Produkt des Ätman, dieser ıst vielmehr auch unt 
mittelbar als ınnerster Kern in ihm enthalten. Im Men- 
schen manifestiert sich nämlich der Ätman in fünf For- 
men: 1. nahrungssaft-artig (annarasa-maya) ıst der Ät- 
man der Leib, 2. lebenshauch-artig (präna-maya), der 
Atem usw., 3. manas-artig, das auf irdische Wünsche 
gerichtete Denken, 4. vijnäna-artig, das dem Glauben 
und der Wahrheit zugewandte Erkennen, und 5. wonne- 
artig (änanda-maya) ist er die selige, ruhevolle, höchste 
Wirklichkeit. So kommt der Ätman ım Menschen in funf- 
facher Weise zur Erscheinung, derart, daß der „wonne- 
artige“ Ätman in ihm das universale Selbst in seiner 
reinsten und subtilsten Form darstellt, während die an- 
deren Formen desselben diesen umgebende Hüllen ge- 
ringerer Feinheit bilden. 

Dem Monismus dieser Texte, welcher ın dem reinen 
Geist, ın dem objektlosen Subjekt den wahren Wesens- 
kern von allem sieht und alle Vielheit nur als Entfal- 
tungen und Entwertungen dieses einen allerrealsten 
Wesens’ betrachtet, stehen in den ältesten Upanishaden 
andere Anschauungen gegenüber, welche den vedischen 
Pluralismus aufrechterhalten, aber in dieser oder jener 
Weise mit der Brahma-Lehre zu verbinden suchen. Das 
Brahma ist zwar der Urgrund alles Seins, alle Lebe- 
wesen sind aus ihm hervorgegangen und werden von 
ihm durchdrungen und regiert, aber daraus ergibt sich 
nicht, daß sie kein selbständiges Dasein haben und daß 
ihre Erlösung im restlosen Aufgehen im Brahma be- 
steht. Vielmehr sind sie, seitdem sie — nach der ältesten 
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Vorstellung am Uranfang aller Dinge, nach der später 
allgemein herrschend gewordenen, bei jeder einer allge- 
meinen Welteinschmelzung folgenden periodischen Neu- 
schöpfung — aus dem Brahma hervorgingen, erkennende 
und tätige Individuen von ewigem Bestande; auch bei 
der Erlösung verlieren sie nicht ihr Sondersein, sondern 
befreit von Karma und Leid gehen sie ın die Brahma- 
welt ein, wo jedem alles, was er will, durch seinen blo- 
ßen Wunsch zuteil wird. Diese Anschauung liegt der 
Fünf-Feuer-Lehre zugrunde, welche darlegt, wie die 
Erlösten, nachdem sie verschiedene himmlische Welten 
durchlaufen haben, von einem überirdischen Wesen zum 
Brahma geführt werden (Cha. 5, 10,2), wo sie die höch- 
sten Fernen bewohnen, sicher davor, je wieder zur 
Erdenwelt zurückkehren zu müssen (Brih. 6, 2, 15). Die 
Brahmawelt wird dann (Kaush. 1, 3) mit allen Farben 
einer glühenden Phantasie als ein herrliches Paradies 
mit Städten, Palästen, Seen und Flüssen geschildert, in 
welchem Götter und Elfen dem Brahma aufwarten. So 
unphilosophisch uns diese mythologischen Ausmalungen 
auch erscheinen mögen, ın der Geschichte des indischen 
Denkens haben sie sich als sehr einflußreich erwiesen. 
Denn ın den Vedänta-Systemen der späteren Zeit haben 
sie sich ebenso ihren Pla zu wahren gewußt wie die 
tiefsinnigen Spekulationen über das All-Eine, und die 
verschiedenen Vedänta-Schulen sind immer bestrebt ge- 
wesen, auch diese Aussprüche der heiligen Schrift ın 
dieser oder jener Weise in ihr Lehrgebäude einzube- 
ziehen. 

Die praktische Ethik spielt ın den ältesten Upanishaden 
nur eine verhältnismäßig geringe Rolle. Nur gelegent- 
lich werden Vorschriften für das sittliche Handeln ge- 
geben, oowohl die Lehre von der Vergeltungskausalität 
der Verschuldung und des Verdienstes die Grundlage 
der I'heorie von den Wiedergeburten bildet. Das ist 
ohne weiteres verständlich, wenn man sich vergegen- 
wärtigt, daß die Upanishaden ja keine vollständige, 
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ausgewogene Lebenslehre geben wollen, sondern sich 
darauf beschränken, die Erkenntnis des Ätman darzu- 
legen. Moralische Anweisungen konnte der, welcher 
ihrer bedurfte, auch von anderer Seite erhalten. Dazu 
kommt aber noch Folgendes: Für den, der sıch in das 
höchste Brahma versenkte, ist das vergängliche irdische 
Leben zu etwas Unwesentlichem geworden. Der Erken- 
nende ist über alles Ethische herausgewachsen. Ihn quält 
nicht mehr der Gedanke an das, was er getan oder 
unterlassen hat. Frei vom Bösen, frei von Leidenschaft 
und frei von Zweifel, beruhigt, beherrscht, gesammelt 
ist er über alles Irdische erhaben. 

Ein Text sagt daher von den Heiligen: „Den Ätman 
als ihre Welt suchend, gehen sie auf die Pilgerschaft. 
Dies erkennend, begehrten die Vorfahren nicht nach 
Nachkommenschaft, indem sie dachten: „Was sollen wir 
mit Nachkommenschaft machen, wir, denen dieser Ätman 
die Welt ist.“ Da gaben sie das Verlangen nach Söhnen, 
das Verlangen nach Besit, das Verlangen nach der Welt 
auf und zogen als Bettler umher“ (Brih. 4, 4, 22). 


b) Die mittleren Upanıshaden 


Während die ältesten Upanishaden, die die Grund- 
lagen der späteren Vedänta-Lehren enthalten, noch den 
Brähmana-Texten nahestehen, gehören die jetzt zu be- 
handelnden einer viel späteren Zeit an, einer Zeit, ın 
welcher das Opferwesen und seine Symbolik nicht mehr 
in gleichem Maße das Denken beherrschte und das in den 
legten Jahrhunderten von Yäjnavalkaya und anderen 
Weisen ın mühevoller Denkarbeit geschaffene Gedan- 
kengut schon zum ererbten Besitz geworden war. Diese 
Upanishaden zerfallen in zwei Gruppen, die auch zeit- 
lich aufeinander zu folgen scheinen: in eine Gruppe von 
metrisch-abgefaßten Werken (Katha, Isha, Shvetäshva- 
tara, Mundaka, Mahänäräyana) und in eine solche von 
Texten, die vorwiegend ın Prosa vorliegen (Prashna, 
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Maitri, Mändükya). Die Zeit, in welcher diese Upani- 
shaden entstanden sind ‚laßt sıchschwer bestimmen. Sicher 
ist, daß Maitri von buddhistischen Vorstellungen stark 
beeinflußt worden ist und deshalb frühestens in die let- 
ten Jahrhunderte vor Beginn unserer Zeitrechnung ge- 
set werden kann, aber auch bei den anderen Werken, 
die zweifellos der Maitri-Up. chronologisch voranzu- 
stellen sind, erscheint ein Zurückgehen über das 6. Jahr- 
hundert v. Chr. hinaus, wie früher angenommen wurde, 
nicht als sicher, da ja schon die Katha-Up. auf den Bud- 
dhismus Bezug nimmt. 

In den ältesten Upanishaden war, wie wir sahen, der 
Ätman zwar schon als ein Geistiges erfaßt, eine prin- 
zipielle Verschiedenheit zwischen Geistigem und Stoff- 
lıchem wurde hingegen noch nicht gemacht: das Grob- 
stoffliche um uns ist verdichteter Geist, das Denken, 
Bewußtsein usw. in uns eın feiner, unsichtbarer Stoff. 
In den mittleren Upanishaden werden Geist und Mate- 
rie in zunehmendem Maße als so gegensätlich empfun- 
den, daß man ihrem Verhältnis zueinander nicht mehr 
in der Weise gerecht zu werden glaubte, wenn man die 
groben Elemente direkt aus dem Ätman hervorgehen 
ließ. Vielmehr nahm man jett an, daß die groben Ele- 
mente, aus denen unsere empirische Welt sich aufbaut, 
nur die letsten Stufen eines Prozesses darstellen, der 
vom reinen Geist über eine Reihe von feinstofflichen 
psychischen Substanzen schließlich zur sichtbaren Mate- 
rıe führt. 

Kath. Up. 3, 10f; 6, 7 ordnet die Weltprinzipien in 
folgender Weise: An der Spitze von allem steht der 
Purusha (Allgeist). Niedriger als dieser steht das Avya- 
kta „das Unoffenbare“. Es ist dies hier anscheinend 
noch ein Zustand des Purusha, der zwischen dem Gei- 
stigen und Materiellen liegt; eine ähnliche Bedeutung 
hat avyakta auch in dem philosophischen Werk Ca- 
raka’s?°, eines Mediziners, der angeblich um 100 n.Chr. 
lebte. Die Idee geht vielleicht auf Brih. Up. 2, 3, 3 zu- 
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rück, wo zwei Formen des Brahma unterschieden wer- 
den, das Gestalthafte (mürta), Sterbliche (martya) und 
das Ungestaltete, Unsterbliche. Zum Gesialthaften ge- 
hören alle sichtbaren Weltelemente; das Ungestaltete 
ist hingegen der Wind und der Raum. Die Essenz (rasa, 
Saft) des Gestalteten ıst die sichtbare Sonne, die Essenz 
des Ungestalteten ist der unsichtbare Purusha (Mensch, 
Gott, Geist) in der Sonnenscheibe. Tiefer als das Avya- 
kta steht dann der mahän ätman, „das große Selbst“, 
augenscheinlich der ın der Welt sich manifestierende 
Geist. Unter diesem folgt dann in der Stufenreihe 3, 10 
Buddhi, das feinstofflich vorgestellte höhere Erkennt- 
nısvermögen, die Vernunft. 6, 7 steht an Stelle von 
Buddhi ‚„Sattva“, was hier etwa als Geistesklarheit 
wiedergegeben werden kann. Das nächste Prinzip ın 
der Skala ıst Manas, der Veıistand, das niedere Er- 
kenntnisvermögen. Die unterste Stufe nehmen dann die 
Sinnesorgane (indriya) ein. 3, 10 schiebt zwischen dem 
Verstand und den Sinnesorganen: Aıtha, die Sinnes- 
objekte, ein. 

In der Shvetäshvatara-Up. wıra der Unterschied zwi- 
schen dem Geistigen und dem Stofflichen stärker her- 
vorgehoben. Das höchste Prinzip der materiellen Welt 
heißt hier Pradhäna (die Grundlage) oder Prakritı „die 
Urlorm” und wird als eine vom All-Geist (Purusha) 
abhängige Wunderkraft (mäyä) bezeichnet. - Zwischen 
Buddhi und Manas (5, 8, Sankalpa genannt) erscheint 
Ahankära, der „Ichmacher“. Es ıst dies das dinglich vor- 
gestellte Bewußtsein des Individuums, sein Trieb, alles 
auf sich zu beziehen und sich als Einzelwesen zur Gel- 
tung zu bringen. Der Begriff tritt schon Chä. Up. 7, 25, 
l auf, erhält hier aber wie in der Folgezeit eine beson- 
dere Bedeutung als der substantiell gedachte Ich-Wahn 
des Menschen, der ihn dazu veranlaßt, sich für ein von 
dem Welt-Atman verschiedenes Sonderwesen zu halten. 
Es scheint, daß mit dem Zahlenangaben in Shvet. Up. 1, 
4f noch auf weitere Prinzipien, die aus diesen Fak- 
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toren entstanden sind (die Erkenntnis- und latorgane 
und ihre Objekte, die Weltelemente usw.) angespielt 
wird, doch bleibt es fraglich, ob wir für diese Aufzäh- 
lungen die Deutungen der späteren Zeit voraussegen 
dürfen. 

Eine sehr wichtige philosophische Vorstellung tritt ın 
der Shvet-Up. 1, 3; 4, 5; 5, 5; 5, 7 auf; der Begriff der 
drei Gunas. Das Wort „Guna‘“ bedeutet eigentlich „Fa- 
den‘ im Sinne von Bestandteil (eines Gewebes), weiter- 
hin „Eigenschaft, Qualität‘ einer Sache, weil die Eigen- 
schaften nach der substantialistischen Vorstellung der 
alten Zeit als feinstoffliche Dinge, die an etwas haften, 
angesehen wurden. Wie oben dargelegt, sah man nicht 
nur in den stofflichen Elementen wie Feuer, Wasser 
usw., sondern auch in den Leidenschaften, in den Emp- 
findungen, in guten und bösen Taten Substanzen, Um- 
wandlungen des einen All-Wesens. Uddälaka Aruni 
hatte gelehrt, daß aus dem Urwesen drei Elemente her- 
vorgehen: die rote Glut, das weiße Wasser und die 
schwarze Nahrung, und daß diese drei Elemente ver- 
mischt ın allem enthalten sind. In zeitgemäßer Umge- 
staltung ergaben diese Vorstellungen die philosophische 
Theorie: die „Natur“ oder ‚„Urmaterie (prakriti) be- 
steht aus drei Konstituenten: dem weißen Sattva (Güte, 
Klarheit), dem roten Rajas (Nebel, Staub, Leidenschaft) 
und dem schwarzen Jamas (Dunkel, Finsternis). Diesen 
drei wohl aus der Beobachtung der Atmosphäre gewon- 
nenen Kategorien ließen sich alle physischen und psy- 
chischen Erscheinungen unterordnen, derart, daß alles 
Lichte, Gute als eine Auswirkung des Sattva, alles 
Dunkle, Schwere, Apathische als eine solche des Tamas, 
und alles zwischen beiden stehende Bewegliche als eine 
solche des Rajas angesehen wurde. Da Sattva bereits 
Kath. 6, 7 an Stelle von Buddhi genannt wird, ist es 
möglich, daß auch in diesem Text schon die Lehre von 
den Gunas vorauszusetzen ist. 


Auch die eng miteinander zusammenhängenden Leh- 
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ren vonden Weltelementen und Sinnesvermögen erfahren 
ın den mittleren Upanishaden eine bemerkenswerte Wei- 
terbildung. Während Chänd 6, 2 nur von drei Elemen- 
ten Feuer, Wasser, Erde spricht — Luft und Raum 
galten in der ältesten Zeit als „ungestaltet‘ und deshalb 
als direkte Erscheinungen des Brahma — werden schon 
Taitt 2, 1 fünf Elemente angenommen. Prashna 4, 8 
unterscheidet nun aber weiter zwischen den groben, wahr- 
nehmbaren Elementen und den in ihnen enthaltenen 
feineren Elementarstoffen. Nach der späteren Lehre sind 
nur diese letjteren, die sogenannten „Tanmätras“, die 
unvermischten Elemente selbst, während die groben Ele- 
mente (sthüla bhüta) dadurch zustande kommen, daß 
sıch das Element, nach dem sie heißen, mit Teilen der üb- 
rigen mischt, derart, daß das grobe Element Erde nur 
zur Hälfte das Tanmätra Erde und je zu einem Achtel 
dıe Tanmätras Raum, Wasser, Feuer, Luft aufweist. 
Jedes Element entspricht einem der fünf Erkenntnis- 
sinne (jnänendriya): Der Äther dem Gehör, die Luft 
dem Gefühl, das Feuer dem Gesicht, das Wasser dem 
Geschmack, die Erde dem Geruch. Außer den fünf Er- 
kenntnissinnen nehmen die Inder auch fünf Tatsınne 
(karmendriya) an: die Vermögen, zu reden, zu greifen, 
zu gehen, zu entleeren und zu zeugen. Dementsprechend 
wird von zehn Sinnen gesprochen. Prashna Up. 4,2 führt 
diese erstmalig auf mit der Bemerkung, daß- sie nıcht 
tätig sind, wenn der Mensch schläft. 

In der Maitri-Upanishad liegt das System dieser fein- 
und grobstofflichen Weltprinzipien schon vollendet vor. 
doch hat es seine legte Ausformung erst ın späterer 
Zeit gefunden. 

Das Eigenartige der hier besprochenen Anschauung 
besteht darin, daß nach ihr nicht nur die Sinneswahr- 
nehmung, sondern auch die gesamte Denktätigkeit durch 
feinstoffliche Organe bedingt wird. Diese Vorstellung 
hat zwar mit modernen naturwissenschaftlichen Lehren 
manches gemein, ist aber gleichwohl etwas ganz anderes. 
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Denn sie ist hervorgegangen aus einer Denkweise, welche 
überhaupt noch nichts Unsubstantielles kannte und für 
welche nur ein Grad-Unterschied zwischen Geistigem 
und Körperlichem bestand. So fern wie dieser Zeit die 
Vorstellung von einem substratlosen Geistigen lag, so 
fern lag ihr auch die Vorstellung von einer toten 
Materie, welche nur durch einen von einem Geistigen 
empfangenen Antrieb in Bewegung versetzt wird. Viel- 
mehr ist die Urnatur (prakriti) mit allen ıhren Produk- 
ten substantiell aufgefaßte Kraft. Die fünf Elemente 
wären deshalb als die Kräfte der Repulsion (Erde), Ko- 
häsion (Wasser), Erhitung (Feuer), Bewegung (Luft) 
und des Platgewährens (Raum) zu definieren, so wie 
unter den Sinnesorganen Auge, Ohr usw. der Texte das 
Vermögen zu sehen, zu hören usw., unter Manas die 
Fähigkeit, zu wollen, verstanden wird. Dabei bleibt der 
Zusammenhang zwischen der neuen Anschauung, welche 
in den Weltprinzipien substantielle Kräfte sieht, und 
der alten, welche ın ihnen Gottheiten sah, dadurch er- 
halten, daß den verschiedenen Elementen, Organen usw. 
bestimmte Gottheiten als Schirmherren vorstehen sollen. 

So wie nach der Lehre der Taitt-Up. das Einzelwesen 
nicht bloß aus dem nahrungs-, präna-, manas- und 
vijnäna-artıgen Selbst besteht, sondern als seinen inner- 
sten, wertvollsten Kern den wonne-artigen Ätman ın 
sich trägt, so ıst auch in den mittleren Upanishaden der 
Atman das „Eigentliche“ an ıhm. Das Verhältnis des 
Atman zu den Organen des psychischen Lebens und der 
Umwelt wird Kath. Up. 3, 3 durch das Bild von einem 
Wagen klargelegt. Der Leib ıst der Wagen, der nach 
bestimmten Zielen (den Objekten der Außenwelt) hin- 
fährt. Die Sinne sind die Rosse, die den Wagen ziehen, 
der Verstand (manas) der Zügel, die Vernunft (buddhi) 
der Wagenlenker, der Atman aber ist der Fahrgast (es 
ist etwa an einen in seinem Streitwagen ausfahreäden 
Krieger zu denken), um dessentwillen die ganze Fahrt 
unternommen wird, der an ıhr aber nicht tätig mitwirkt. 
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Das Wesen des Ätman besteht danach nicht in aktiver 
Kraftentfaltung, sondern darin, daß er den ganzen Pro- 
zeß organischen Lebens zu einem bewußten macht. Der 
Atman ım Individuum ist mit dem Weltätman identisch, 
erscheint aber mit der Natur (prakriti) und ihren Ent- 
faltungen verbunden. Dadurch, daß der Mensch die 
Verschiedenheit zwischen dem, was an ihm göttlich, un- 
sterblich und unwandelbar ist, und dem, was der in stän- 
dıger Veränderung begriffenen Natur angehört, nicht 
erkennt, kommt die sich immer fortsetrende Kette von 
Wiedergeburten zustande. Die Vorstellungen über die 
Art und Weise, in welcher die Neuverkörperung vor 
sich geht, stellen eine Verschmelzung und Weiterbildung 
der Iheorien Yäjnavalkyas von dem in jedem Menschen 
enthaltenen Teil des Weltätman, der beim Tode in die- 
sen zurückkehrt, aber wieder durch Begierde und Karma 
aus ihm herausgerissen wird, und von der Wanderung 
feinstofflicher Individualseelen dar, wie sie die Fünf- 
Feuer-Lehre verkündet hatte. Im Lichte der neuen An- 
schauungen über die Prakriti und ihre Entfaltungspro- 
dukte wird jetzt angenommen, daß der Teil des univer- 
salen Ätman, der ın einem Individuum enthalten ist. 
außer mit dem grobstofflichen Leibe noch mit einer fein- 
stofflichen Hülle umgeben ist. Diese Hülle wird lınga- 
sharira, „Merkmal-Leib“, genannt, vielleicht unter An- 
lehnung an die oben S. 151 angeführte Stelle Brih. Up. 
4, 4, 6,.in welcher das Wort „linga‘‘ im Sinne von Cha- 
rakter vorkommt. Dieser ‚‚feine Leib‘ umfaßt Vernunft, 
Ichmacher, Verstand, die Erkenntnis- und Tatsınne und 
den Lebenshauc; er ist der Träger der karmischen Eın- 
drücke, welche für die Wiederverkörperung maßgebend 
sind. Er verläßt beim Tode den der Verwesung anheim- 
fallenden groben Leib und wandert zum Orte der neuen 
Existenz, wo er in einen Mutterschoß eingeht und zur 
Grundlage eines neuen physischen Leibes wird; beim 
Eintreten der Erlösung löst er sich auf. 

Überbliken wir die in den mittleren Upanishaden 
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ausgebildete Lehre als Ganzes, so läßt sıe sich etwa fol- 
gendermaßen präzisieren: Das all-eine Urwesen er- 
scheint in der Welt in zwei Formen: erstens als das 
Bewußtsein, das den Kern jedes Einzelwesens bildet, 
und zweitens als die in ständiger Bewegung befindliche 
Natur (prakriti), als die Kraftsubstanz, aus welcher sich 
im Wege der Vergröberung alle Bestandteile der viel- 
heitlichen Welt, anfangend mit den feinstofflich gedach- 
ten psychischen Vermögen, und endigend mit den groben 
Elementen und den aus ihnen gebildeten irdischen Lei- 
bern entwickelt haben. Der Weltprozeß besteht darin. 
daß die beiden Gestaltungen des All-Einen miteinander 
verbunden sind, der Heilsprozeß ın der Überwindung 
der Vorstellung von der unausweichlichen Notwendig- 
keit dieser Verbindung. Letten Endes ist, vom Stand- 
punkt des Absoluten aus betrachtet, alles Geschehen ein 
Spiel des Brahma mit sich selbst, ein Spiel, das nur mög- 
lich ist dadurch, daß sich das Brahma in verschieden- 
artigen Gestalten manifestiert. Die ganze Idee geht 
vielleicht schon auf Rıgveda 10, 90, 3 zurück, wo es vom 
Purusha heißt, daß ein Viertel von ıhm zur Welt wird, 
während drei Viertel unsterblich bleiben. 

In den älteren Upanishaden wird das Brahma bald 
als ein unpersönliches Absolutes, bald als ein persön- 
liches, allmächtiges Wesen behandelt. Bald heißt das 
Brahma das Seiende, das Unvergängliche, der Faden, 
der alles durchzieht, der Lebensodem der Welt, das 
Wahre, die Wonne, und dann wieder der „Innenwalter“ 
(antaryamın), der diese Welt und die andere Welt und 
alle Wesen innerlich lenkt (Brih. 3, 7, 1), der Gebieter 
des Alls, der Hüter der Wesen (Brih. 4, 4, 22) und 
Kaush. Up. 3, 8 macht das Brahma geradezu zu dem 
Weltenherrn, der die Wesen nach seinem Willen gute 
und böse Werke tun läßt. In dem Maße, ın welchem 
das fortschreitende Denken zwischen Personen und 
Sachen unterschied, bemühte man sich jetzt, den perso- 
nalen Purusha (Mann, Geist, All-Geist, Gott) und das 
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Impersonale zu trennen. Dies war freilich nur in ge- 
wissem Umfange möglich, weil manche Bezeichnungen 
für den Urgrund alles Seins, wie z.B. Brahma, bereits 
so universale Bedeutung erlangt hatten, daß man ge- 
zwungen war, sıe je nach Bedarf ın verschiedenem Sinne 
zu gebrauchen, was natürlich das Verständnis außer- 
ordentlich erschwerte. So ist das Brahma bald der per- 
sönliche Gott, der Urgrund alles Seins, bald hingegen 
nur die unpersönliche Form desselben, die in ihm wur- 
zelnde, aus ihm hervorgegangene und von ihm be- 
herrschte Ursubstanz alles Gewordenen. Schon die Kath.- 
Up. setzt ein personales Prinzip an die Spitze von allen 
anderen, wenn sie den Purusha über das Unoffenbare 
stellt (3, 11) und von ihm (2,23) sagt, daß er durch eine 
Art Gnadenwahl den Weisen sein Wesen enthülle. 
Mund. Up. 2, 1, 2 lehrt, daß der Purusha über dem Ak- 
shara steht, mit welchem Ausdruck die impersonale, un- 
vergängliche Form des All-Geistes bezeichnet wird, aus 
dem alles Veergängliche hervorging. Der Purusha heißt 
deshalb „brahma-yoni“ (3, 1, 3), der Mutterschoß des 
Brahma, oder ‚der das Brahma als Mutterschoß (bei der 
Weltzeugung) benuttt“. Dieser Ausdruck kehrt auch 
Shvet. Up. 5, 6 und Gitä 14, 3f wieder, wo der Purusha 
als der samenspendende Vater, die Urmaterie als der 
Mutterschoß alles Körperlichen bezeichnet wird. Man 
geht wohl nicht fehl, wenn man die Anschauung dieser 
Denker dahin zusammenfaßt: das Urwesen ist ein per- 
sönlicher Gott, seine impersonale Form das Akshara 
oder Brahma. Aus diesem Akshara geht das niedere 
„Unoffenbare‘‘ oder die Prakriti als materielle Ursache 
der Welt hervor. Dies geschieht, indem Gott als die be- 
wirkende Ursache im Brahma als der universalen Ma- 
trix die Vielheit alles Fein- und Grobstofflichen her- 
vorbringt. Die in den aus Materie bestehenden Leibern 
verkörperten Einzelseelen aber sind „daumengroße“ 
Einzelteile des Purusha. 

Die Shvetäshvatara-Up. 1, 12 bezeichnet den als be- 
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wirkende Ursache die Welt regierenden persönlichen 
Gott (preritar, „Antreiber‘), die individuellen Seelen 
(bhoktar, „Genieher‘) und die von diesen genossene 
materielle Welt /hhogya, „zu (senießendes“) als das 
„dreifache Brahnıa“. Diese in der empirischen Welt sich 
manifestierende Dreiheit aber ist das eine höchste, trans- 
zendente Brahma, der Herr, der das ganze All umfaßt 
und in allem Gewordenen gegenwärtig ist. 

In der Shvet.-Up. tritt zum ersten Male ein Moment 
hervor, das für die spätere Entwicklung von hoher Be- 
deutung werden sollte: der Weltenherr, der die Einzel- 
seelen und die Urnatur (prakriti) regiert, wird mit Shiva 
(Rudra) identifiziert. Damit wird eine enge Verbindung 
zwischen der Upanishaden-Philosophie und der Hindu- 
Mythologie hergestellt. Die Erklärer weichen darin von- 
einander ab, ob Shiva auch das transzendente All-Wesen 
oder nur eine Erscheinungsform desselben in der empı- 
rischen Welt der Vielheit darstellt. Daß viele Kommen- 
tatoren der späteren Zeit die Upanishad nicht als Text 
eines sektarischen Shiva-Glaubens empfanden, zeigt die 
Tatsache, daß sie heute nicht nur den Shivaiten, sondern 
auch den ‚„überkonfessionellen“ Vedänta-Schulen der 
Anhänger Shankaras wie den vishnuitischen Vedäntins 
als Autorität gılt. 

Bemerkenswert ist an dieser Upanishad weiterhin, daß 
in ihr der Ausdruck „Mäyä“ in der philosophischen 
Spekulation Verwendung findet. 4, 9 wird gelehrt, daß 
die Natur (prakriti, die Kraftsubstanz), die Zauberkraft 
(maya) Shivas ıst und daß die Einzelseelen durch diese 
Mäyä gefangen werden. Für das Zustandekommen die- 
ses Zaubers bedient sıch Shiva der Veda-Worte, Metren, 
Opfer, Riten, Gelübde, des Vergangenen und des Zu- 
künftigen — d. h. also objektiv existierender. Daseins- 
mächte. Diese Schöpfung wird ın der Weise gedacht, daß 
Shiva die die ganze Welt erfüllenden Elemente aus sich 
entläist. Nach dem Wortlaut des Textes kann daher nicht 
davon die Rede sein, daß die Welt, wie der spätere 
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Vedänta lehrt, eine bloße Illusion ist, vielmehr ist sie 
eine durch die Macht des Gottes hervorgebrachte Um- 
wandlung eines Teils der göttlichen Wesenheit. Die Tra- 
gik der Einzelseelen aber besteht darin, daß sie unter 
dem Bann des göttlichen Zaubers stehend nicht erken- 
nen, daß sie selbst ebenso wie die Natur nur Entfal- 
tungsformen Gottes sind. 

In den mittleren Upanishaden erfährt auch die Heils- 
lehre eine vertiefte Ausgestaltung. Es wird betont, daß 
die Erkenntnis der Einheit mit dem Brahma, welche 
schon den älteren Upanishaden als die Voraussetzung 
für die Erlösung galt, nur von dem erreicht wird, der 
von schlechtem Tun abläßt und die völlige Ruhe des 
Herzens erlangt (Kath. 2, 24). Für die Gewinnung der 
Geistesklarheit werden Meditationsübungen empfohlen. 
„Der Weise soll Rede und Denken hemmen im Er- 
kenntnisselbst (Buddhi), das Erkenntnisselbst im „gro- 
ßen Selbst‘ (mahän ätman), dieses im „ruhigen Selbst“ 
(shänta ätman, d. h. ım transzendenten Purusha) zur 
Ruhe bringen (Kath. Up. 3, 13). Das Zurückhalten der 
Sinne und die Isolierung des reinen Geistes von den 
feinstofflichen psychischen Organen Manas, Buddhi usw. 
wird Kath. Up. 6, 11 Yoga genannt, es ıst das erste 
Mal, daß dieses (schon Taitt. Up. 2, 4 vorkommende) 
Wort definiert wird. Diese Kontemplation ermöglicht 
eine direkte Erfassung des Ätman, der sonst für die 
Sinne, für Worte und für das Denken unerreichbar ist. 
Als Stüte für die Meditation wird dort 2, 17 der ge- 
heimnisvolle Laut „Om“ empfohlen, eine Silbe, die schon 
ın den ältesten Upanishaden als Symbol des Brahma 
verherrlicht wird und deren Geheimnisse der Folgezeit 
wieder und wieder Stoff für Betrachtungen der ver- 
schiedensten Art geben. 

In der Shvetäshvatara-Up. werden schon eine Fülle 
von Einzelheiten der Yoga-Praxis behandelt (Sitzart des 
Meditierenden, Atemübungen, Begleit- und Folge- 
erscheinungen der Meditation). Bemerkenswert ist, daß 
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dort 6, 13 gesagt wird, wer den einen Gott als Urgrund 
durch Sänkhya und Yoga erkannt hat, wird frei von 
allem Bösen. Hier werden also die beiden Methoden 
nebeneinander gestellt, mit deren Hilfe die Erlösung 
erreicht werden kann: das Wissen um die Entfaltung 
der Daseinsprinzipien auseinander bis zur letsten Ur- 
sache von allen und die durch geistige Übungen zu ver- 
wirklichende praktische Realisierung der Versenkung 
in das Iranszendente. 

In der Maitri-Up. erscheint der Yoga dann schon 
in vollausgebildetem Zustande. 

In den älteren Upanishaden war die Weltentsagung 
als die Voraussegung für die durch Atman-Erkenntnis 
zu gewinnende Freiheit der Heiligen in den Vorder- 
grund gestellt worden. Auch in den späteren Werken 
wird dieser Standpunkt festgehalten. Ishä-Up. 2 betont 
erstmalig, daß es allein auf die geistige Loslösung von 
den Banden der Welt ankomme. Der Wissende kann 
weiter in der Welt wirken und genießen, ja sogar sich 
wünschen, hundert Jahre zu leben, er wird durch das 
Werk (karma) nicht befleckt und nicht in seinem Heils- 
zustande gefährdet. Es ist dies eine Auffassung, welche 
die Ethik der Gitä vorbereitet, in der die Weisheit der 
Upanishaden auch für diejenigen nutbar gemacht wird, 
welche sich nicht als Asketen von der Welt zurückziehen. 


co) Die Bhagavadgitaä 


Die Bhagavadgitä, „der Gesang des Erhabenen“, kurz 
„Gitä“ genannt, ist das am meisten verbreitete Werk 
der Vedänta-Literatur. Obwohl nicht gleich den Upani- 
shaden der vedischen Offenbarung (Shruti) angehörig, 
sondern der von menschlichen Verfassern herrührenden, 
heiligen Tradition (Smriti) zugerechnet, hat sie doch wie 
keine andere Schrift des Brahmanismus eine Bedeutung 
und Beliebtheit erlangt, die nie übertroffen worden ist. 
Nicht nur berufen sich auf sie die Meister der verschie- 
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densten Vedänta-Schulen und nehmen sie in ihren Kom- 
mentaren für ihre speziellen Lehrmeinungen in An- 
spruch, auch die religiösen Dichter in den modernen 
Volkssprachen fußen auf ıhr, und selbst die Propheten 
der heutigen all-ındischen Nationalbewegung, ein Auro- 
bindo Ghose, ein Tılak, ein Gändhi führen ihre Verse 
im Munde und legen sie in ihrem Sinne aus. Sie ver- 
dankt diese ihre einzigartige Stellung gleicherweise der 
hochpoetischen, leichtlesbaren, edlen Sprache, ın der ihre 
gehaltvollen Strophen abgefaßt sind, ihrem knappen 
Umfang (700 Strophen), der es ermöglicht, sie leicht zu 
memorieren (auch heute noch wissen manche frommen 
Hindus das ganze Werk auswendig), der Vielseitigkeit 
der in ihr verkündeten Lehren, die es jedem gestattet, 
seine eigenen Anschauungen in ıhr wiederzufnden, dem 
in ihr herrschenden Geist weitgehender Toleranz, der 
ein charakteristisches Merkmal des Hindutums ist, und 
schließlich und vor allem dem Umstande, daß in ihr die 
Ergebnisse der Upanishaden-Philosophie zu einem syste- 
matischen Ganzen zusammengefaßt und ın fruchtbarer 
Weise weitergebildet erscheinen. Diesen ihren mannig- 
fachen Vorzügen ist es zuzuschreiben, daß die Gitä wie 
kein anderes religiöses Werk der Brahmanen von jeher 
auch Nicht-Hindus in ihren Bann gezogen hat. Schon 
Al-Biruni (973—1048) hat sich mit ıhr ın seinem be- 
rühmten Indienbuch beschäftigt. Später hat ‚sie dann 
Kaiser Akbars Freund Abul Fazl in persische Prosa über- 
tragen; es sind außerdem noch zwei andere persische 
Übertragungen bekannt. Seitdem sie 1785 von Charles 
Wilkıins erstmalig ıns Englische übertragen und von A. 
W.v. Schlegel 1823 kritisch ediert und lateinisch wieder- 
gegeben wurde, ıst sie auch immer wieder in die ver- 
schiedensten europäischen Sprachen übersetzt und zum 
Gegenstand wissenschaftlicher Untersuchungen gemacht 
worden?®. Neben der „Shakuntalä“ und dem „Pancatan- 


tra‘ hat kein anderes Werk der Sanskrit-Literatur ın 
so höhem Maße das geistige Deutschland beschäftigt. 
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Herder, W.v. Humboldt, Hegel, Schopenhauer haben 
sich in sie vertieft. Graf H.Keyserling hat ıhr Lob ge- 
sungen und die verschiedensten theosophischen Richtun- 
gen benuten sie als Andachtsbuch ?’. Die weltweite Wir- 
kung der Gitä rechtfertigt es, daß wir uns hier etwas 
eingehender mit ihr beschäftigen. 

Die Bhagavad-gitä — „die vom Erhabenen (Bhagavat) 
in gebundener Sprache vorgetragene Rede“ (gitä) oder 
wie sie genauer heißt: die „Shrimad-bhagavad-gitäh 
Upanishadah“, „die hehren von dem Erhabenen vor- 
getragenen Geheimlehren“ —, umfaßt die Gesänge 25 
bis 42 des 6. Buches des Heldenepos Mahäbhärata. Sie 
bildet eine Episode des Riesenwerkes, in welchem der 
Kampf zwischen den beiden nahverwandten Fürsten- 
familien der Kauravas und der Pändavas geschildert 
wird. Die Heere der beiden Parteien stehen, zum Los- 
schlagen bereit, auf dem Kurufelde in der Gegend des 
heutigen Delhi einander gegenüber. Da erblickt der 
Pänduprinz Arjuna auf gegnerischer Seite seine Ver- 
wandten und Lehrer. Er zögert deshalb, den Kampf zu 
beginnen. Krishna, eine menschliche Erscheinungsform 
des All-Gottes Vishnu, der ihm als Lenker seines Streit- 
wagens zur Seite steht, erinnert ihn aber an seine Krieger- 
pflicht und sett ıhm auseinander, daß er, unbekümmert 
um die durch den tragischen Kampf hervorgerufenen 
Folgen, kämpfen müsse. Die Belehrungen Krishnas be- 
ginnen damit, daß er den Helden darauf hinweist, daß 
nur die Leiber getötet werden können, das Geistige in 
ihnen aber unsterblich ist. Im weiteren Verlauf der 
Unterredung behandelt Krishna dann ausführlich die 
verschiedensten ethischen und metaphysischen Probleme. 
Seine Darlegungen erreichen ihren Höhepunkt im 11.Ge- 
sang, wo er sich dem Arjuna in seiner göttlichen Gestalt 
als der Unvergängliche zeigt, der alles hervorbringt und 
nach seinem Willen wieder vernichtet. Da alles Ge- 
schehen in der Welt nur von ihm selbst ausgeht, kann 
jedes Einzelwesen nur sein Werkzeug sein, das seinen 
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autonomen Willen ausführt. Das richtige Verhalten der 
Menschen lehrt Krishna am Schluß dieses Abschnittes in 
einer Strophe, welche nach Shankara die Quintessenz 
(säara) der ganzen Lehre der Gitä enthält. 

Diese Strophe (11,55) lautet: 


„Wer stets beı seinem Tun nur meiner denkt im 
Leben, 

Mich über alles liebt, sich ganz mir hingegeben. 

Wer niemand haßt und wer an keinem Ding mag 
hangen, 

Der wird, o Pändusohn, dereinst zu mir gelangen.“ 


Die Gesänge 13 bis 18 ergänzen die früheren Aus- 
führungen in der mannigfachsten Weise. Am Schluß er- 
klärt Arjuna, daß alle seine Zweifel geschwunden seien 
und daß er das Geheiß Krishnas erfüllen werde. Es 
beginnt dann die große Schlacht, welche mit dem Unter- 
gange der meisten Helden endet. 

Die Annahme liegt nahe, daß die Belehrungen Krish- 
nas ursprünglich nur die Verse umfaßten, welche ın 
näherer Beziehung zu der Situation Arjunas stehen, und 
daß diese Darlegungen im Laufe der Zeit dann durch 
Einschübe erweitert sind. Daß die Gitä außer in ıhrer 
heute allgemein anerkannten Textgestalt von 700 Stro- 
phen noch ın einer anderen von 745 Strophen bekannt 
war, behauptet eine indische Überlieferung, und neuer- 
dings hat F.Otto Schrader?’= den Text einer kashmiri- 
schen Rezension herausgegeben, welche eine Anzahl von 
Versen aufweist, die der Vulgata fehlen. Er hat es auch 
wahrscheinlich gemacht, daß die Vulgata bis zum Ende 
des 10. Jahrhunderts in Kashmir unbekannt geblieben 
war. Demselben Forscher verdanken wir auch die Ana- 
lyse eines angeblich 502 n. Chr. verfaßten Gitä-Werkes 
von Hansayogin, welches nicht nur mehr Verse als unsere 
Gitä enthält, sondern die Verse auch ganz anders an- 
ordnet. Es scheint daher sicher zu sein, daß die heutige 
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Vulgata einen Text bietet, der erst im Laufe der Zeit 
allgemeine Anerkennung gefunden hat. Der anerkannte 
Text liegt jedenfalls schon dem Kommentar zugrunde, 
welcher dem großen Shankara (um 800 n.Chr.) zuge- 
schrieben wird, einem Werke, das vielleicht aber nicht 
von ihm selbst, sondern von einem seiner Schüler her- 
rührt. Unter diesen Umständen ist anzunehmen, daß der 
Text des Gedichtes mannigfache Veränderungen erfah- 
ren hat, bevor er seine heute allgemein gültige Form 
erhielt. 

Wiederholt ist der Versuch unternommen worden, 
eine „Urgitä‘ zu konstruieren und zwischen älteren und 
jüngeren Bestandteilen des Lehrgedichts zu scheiden. 
Diese Versuche können meines Erachtens immer nur sub- 
jektive Überzeugungskraft haben, da die Widersprüche 
oder Gedankensprünge, die den europäischen Gelehrten 
als Hinweise dafür dienen, daß der Text erweitert wor- 
den ist, von einem Inder vor 2000 Jahren gar nicht als 
solche empfunden worden zu sein brauchen. Der Hypo- 
these R. Garbes, den Grundstock der Gitä habe ein in 
der ersten Hälfte des 2. Jahrhunderts v. Chr. verfaßtes 
theistisches Sankhya-Werk der Bhägavatas gebildet, und 
dieses sei ım 2. Jahrhundert n. Chr. in pantheistischem, 
vedäntischem Sinne umgearbeitet worden, stehen nicht 
nur die von mir hier vertretenen Anschauungen über das 
Verhältnis von Sänkhya?® und Vedänta entgegen, sondern 
auch das Faktum, daß die europäische Vorstellung von 
der Gegensäßlichkeit von Theismus und Pantheismus 
in Indien nie Geltung gehabt hat, da schon in den Upa- 
nishaden der Urgrund alles Seins oft als ein persön- 
licher Weltenherr aufgefaßt wird?®. Für unsere Dar- 
stellung ist es im übrigen ohne Belang, ob gewissen 
Teilen der Gitä ein etwas höheres Alter zukommt als 
anderen, da wir hier nur von der Gitä in der Form zu 
handeln haben, in welcher sie heute vorliegt und das 
indische Geistesleben seit mindestens eineinhalb Jahr- 
tausenden tiefgreifend beeinflußt hat. Bis in welche Zeit 
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sie oder der älteste Teil von ihr zurückgeht, ist schwer 
zu bestimmen. Da sie Katha- und Shvet-Up. zitiert, auch 
eine Bekanntschaft mit dem Buddhismus zu verraten 
scheint, kann sie kaum früher als im 4. Jahrhundert v. 
Chr. entstanden sein. Für die letsten Jahrhunderte vor 
Beginn unserer Zeitrechnung spricht auch der Stil des phi- 
losophischen Denkens, der in ihr zum Ausdruck kommt, 
und der so stark absticht von demjenigen, der in späterer 
Zeit aufkommt. Wir werden daher kaum fehlgehen, 
wenn wir die Gitä chronologisch an die Kath. und Shvet.- 
Up. anschließen. 

Nach der Gitä ist der eine All-Gott, der höchste Pu- 
rusha, der Urgrund von allem, was ist. Er ist mit einem 
Teil seines Wesens in allem enthalten (10,42), steht 
gleichzeitig aber als persönlicher Weltenherr hoch über 
allem. Er ist deshalb sowohl innerhalb wie außerhalb 
aller Wesen da (13, 16), also immanent und transzen- 
dent zugleich. Er ıst der „Behälter des Alls“ (11,18), 
das ihn umgibt wie eine Perlenkette (7, 7); zugleich aber 
durchdringt er alle Wesen, die in ıhm ihre Wurzel haben 
(9,4). Geist (purusha) und Natur (prakriti) sind die 
beiden uranfänglichen ewigen (13, 19) Erscheinungs- 
weisen Gottes; sie werden auch als der „Kenner des 
Feldes‘ (kshetra-jna) und „das Feld‘ (kshetra) bezeich- 
net (13,1 ff). 

Gott manifestiert sich in der Welt also in zweifacher 
Weise: 1. als der eine Geist, das Bewußtsein, das den 
innersten Kern jedes Lebewesens ausmacht, und 2. als 
die eine Kraftsubstanz (prakriti, „Natur“, „Urmaterie“), 
die sich zur Vielheit aller feinen und groben stofflichen 
Vermögen (Denkorgane usw.) und Elemente entfaltet. 

Die Welt geht nicht unmittelbar aus dem Purusha 
hervor, sondern aus dem „Unwandelbaren“ (Akshara) 
einer niederen unpersönlichen Form Gottes. Das Akshara 
ist die höchste Stätte Gottes (8, 21), das höhere Unoffen- 
bare (8, 20), das Brahma (8, 3), in welches als Mutterschoß 
Gott den Keim legt, aus dem alle Wesen entstehen 
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(14, 3). Es wird andererseits aber auch der „kütastha”, 
d. h. „Felsenfeststehende“ (12, 3; 15, 16) genannt. Es 
entspricht dem Brahma der älteren Upanishaden ınso- 
fern, als es einerseits die Ursubstanz der Welt, anderer- 
seits aber auch das unpersönliche Geistige ist, über 
welches die Erlösungsuchenden meditieren (12,3) und ın 
welches sie bei der Erlösung eingehen (8, 11 u. 21). 

Dieses Unwandelbare ist die Ursache, aus welchem 
alles Wandelbare (kshara) hervorgeht. Das Wandelbare 
ıst einerseits das niedere Unwahrnehmbare (avyakta 8, 
20), die Natur (prakriti 9, 7), aus welcher die Körper 
und Organe aller Wesen im Wege der Verdichtung 
entstehen, und andererseits die Gesamtheit der inLeiber 
eingegangenen Seelen. 

Aus dem niederen Unwahrnehmbaren, das auch als 
prakriti (Urform) bezeichnet wird, geht alles Wahr- 
nehmbare bei der periodischen Weltentstehung hervor, 
um beim periodischen Weltuntergang wieder in es ein- 
geschmolzen zu werden (8, 18; 9, 7). Die Prakriti be- 
sitzt (nach 7, 4) acht Gestaltungen: die fünf Elemente, 
Verstand, Vernunft und Ichmacher; 13, 5 führt hingegen 
als das „Feld“ (kshetra) außer dem Unwahrnehmbaren 
Vernunft, Ichmacher und den großen Elementen (mahä- 
bhüta) die elf (Erkenntnis- und Tat-)Sinne, sowie die 
fünf Arten von Sinnesobjekten auf, daneben aber noch 
Begierde, Haß, Lust und Leid, den Zusammenhalt (san- 
ghäta), Denken (cetanä) und Festigkeit (dhriti Ausdauer, 
vergl. 18, 33f). Die beiden Aufzählungen sind wohl 
beide nicht als eine vollständige Liste dessen, wozu sich 
die Prakriti entfaltet, gemeint, sondern sollen nur eine 
ungefähre Vorstellung von allen den Daseinsfaktoren 
geben, zu welchen sich das niedere Unwahrnehmbare, 
d. h. dıe Prakritı wandeln kann. Die Prakriti hat drei 
Konstituenten oder Gunas (3,5; 13,19). Sattva, Rajas, 
Tamas, von denen schon oben die Rede war und deren 
Auswirkungen 14,5 ff: 17. 1 ff näher charakterisiert wer- 
den. Diese Gunas binden den Geist an den Körper (5, 14), 
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so daß der verblendete Mensch zu handeln glaubt und 
an der Welt und den Werken haftet: der Weise ıst sıch 
hingegen dessen bewußt, daß das Geistige von allem 
was der Prakriti zugehört verschieden ıst und daß nur 
die „Gunas in den Gunas wirken“ (3, 28). 

Gott ist also die materielle Ursache und Grund- 
lage von allem was ist; er offenbart sich in besonderer 
Intensität vor allem aber in dem, was schön, machtvoll 
und gewältig ıst. Denn dieses ıst aus einem Teil des 
göttlichen Glanzes (tejas) hervorgegangen. An mehreren 
Stellen wird eine lange Aufzählung von diesen Macht- 
entfaltungen (vibhüti) gegeben (10,20—40; 7,8-—-11; 
15, 12). Gott ist aber auch der Erhalter der Welt. Wäh- 
rend er durch seine „niedere Natur‘ (aparä .prakriti) 
die Substanz von allem ist, ıst er durch seine ‚höhere 
Natur“ (parä prakriti) die ewige Kraftquelle alles Le- 
bens (7,5). 

Gott ist auh die bewirkende Ursache des Welt- 
geschehens. Mittelbar versteht sich dies schon aus dem 
System von selbst; denn wenn die „Kraftsubstanz“ 
(prakriti) durch ihre drei Gunas alles, was in der Welt 
vor sich geht, bewirkt (13,21) und eine Erscheinungs- 
form Gottes ist, ist Gott der einzige wahre Täter von 
allem. Die Identität der göttlichen Wundermacht (mäyä) 
mit der Kraftsubstanz, welche Shvet. Up.4, 10 ausgespro- 
chen hatte, wird hier (7, 14) durch die Bezeichnung 
„guna-mayi“ (aus den Gunas bestehend) für die gött- 
liche Mäyä festgestellt. Die Tätigkeit Gottes unterschei- 
det sıch von der aller vergänglichen Wesen dadurch, 
daß Gott, da er ja alles hat und ist, ohne selbstisches 
Interesse handelt und ohne von den Werken (karma) 
gebunden zu werden (9, 9; 4,14). 

Die Aktivität Gottes tritt in der periodischen Schöp- 
fung und Vernichtung der Welt zutage, in ıhrer Erhal- 
tung und Regierung; er lenkt aber auch das Dasein und 
Schicksal jedes einzelnen. Im Herzen aller Wesen woh- 
nend, bewegt er sie durch seine Mäyä auf der Weltbühne 
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wie die Figuren eines Puppenspiels (18,61). In Fort- 
führung der schon in Kaush. Up. 3, 8 und Kath. Up. 
auftretenden Gedanken lehrt die Gitä eine Prädestina- 
tion (16, 1 ff): Gott führt die Wesen von „göttlicher Be- 
stimmung“ (daivi sampad) durch seine Gnade zur Er- 
lösung (18, 56—62), die von „dämonischer Bestimmung“ 
stürzt er immer wieder in dämonische Mutterschöße und 
läßt sie in die tiefsten Tiefen herabsinken (16, 19 f). So 
ist Gott legten Endes selbst der Urheber von Wissen 
und Verblendung, welche die Seelen zum ewigen Heil 
oder zur Hölle (16, 16) führen. 

Wie in den westlichen Religionen verbindet sich die 
Vorstellung von Gott als dem souveränen Beherrscher 
der Welt, der selbst jenseits von Gut und Böse stehend, 
in freier Willkür das Weltgeschehen lenkt, mit der Idee 
von Gott als dem absolut guten Wesen, das nicht nur 
die sittliche Weltordnung aufrecht erhält, sondern wie 
ein Vater (9, 17; 11, 43) oder ein Freund (4, 3; 11, 44) 
den Menschen wohlwollend gegenübersteht, alle, die 
ihm ergeben sind, liebt (7, 17; 12,14 ff) und selbst die 
Sünder erlöst (9, 30). 

Gott, der Erhabene (Bhagavat) tritt ın der Gitä in 
menschlicher Gestalt als Krishna auf. Krishna gilt als 
ein Avatära, als eine ırdische Herabkunft des Vıshnu; 
Krishna wird in unserem Gedicht aber nur an zwei 
Stellen (11,24 und 30) als Vishnu angeredet, während 
in dem einzigen, anderen Vers, an welchem der Name 
Vishnu erscheint (10,21) Vıishnu nur an der Spite einer 
Aufzählung als einer der Ädityas genannt wird. Die 
Lehre von den Avatäras wird 4, 7 erwähnt; es heißt 
dort, daß Gott in jedem Weltalter sich selbst „aus sich 
entläßßt“ und ın irdischer Gestalt geboren wird, um die 
Guten zu schügen und die Bösen zu vernichten. Es ist 
begreitlich, daß die vishnuitischen Sekten auf Grund 
dieses Zusammenhangs zwischen den Lehren der Gitä 
und dem Glauben an Vishnu-Krishna das Werk als eine 
heilige Schrift ihrer Gemeinde in Anspruch nehmen. 
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Sie können sich dabei auf das Mahäbhärata selbst be- 
rufen, ın welchem XII, 350,8 ff die von Krishna dem 
Arjuna vor der großen Schlacht verkündeten Lehren 
als für die Vishnugläubigen maßgeblich bezeichnet wer- 
den. Gleichwohl trägt die Gitä keinen eigentlichen sek- 
tarischen Charakter. Denn sie bekämpft nicht die Lehren 
der Schulen, welche Shiva oder einen anderen Gott als 
den Weltenherrn betrachten, sondern lehrt, daß auch 
die Verehrung anderer Götter zum Heil führen kann, 
da alle Kulte letzten Endes dem einen Gott geweiht sind 
(4,11; 7,21; 9,23; 17,3 f}; in den Schilderungen der 
Manifestationen des „Erhabenen‘“ werden daher die 
verschiedensten Gottheiten als Machtentfaltungen des 
einen Weltenherrn aufgeführt (10,21 ff; 11,39). Be- 
merkenswert ist auch, daß die Gitä keine speziell vish- 
nuitischen I’heorien über die Erscheinungsweisen des 
höchsten Wesens enthält, obwohl die Lehre von den 
Vyühas an anderer Stelle im Mahäbhärata vorkommt. 
Mag nun die Gitä ursprünglich ın sektarischen Kreisen 
entstanden sein oder nicht, feststeht jedenfalls, daß sie 
schon frühzeitig auch von den Meistern als eine heilige 
Schrift angesehen worden ist, welche einen interkonfes- 
sıonellen Monotheismus vertraten, wie der Verfasser der 
Brahma-Sütren und wıe Shankara. Selbst Shivaiten 
haben zur Gitä Kommentare geschrieben und ihre Leh- 
ren von ihrem Standpunkt ausgelegt, so der große 
Abhinavagupta (um 1000 n. Chr.); sie berufen sich dabeı 
darauf, daß Krishna nach dem Mahäbhärata (XIII, 14) 
von Upamanyu in den Shivaglauben eingeweiht wor- 
den seı. 

Die Belehrungen, welche die Gitä über das Wesen 
Gottes erteilt, dienen einem praktischen Zweck: sie sollen 
die Gewinnung der Erlösung ermöglichen. Obwohl die 
Anschauung von der Allmacht und der Alleinwirksam- 
keit Gottes und die Prädestinationstheorie strengge- 
nommen eine Heilslehre unnötig oder überflüssig machen 
würden, beschäftigt sich die Gitä eingehend mit einer 


176 Die Systeme der Brahmunen 


solchen, und dies mit vollem Recht, denn alle großen 
religiösen Systeme haben sich durch die dem Denken 
unlösbare Antinomie, die zwischen den Überzeugungen 
von der Allmacht Gottes und der Willensfreiheit des 
Menschen besteht, nicht anfechten lassen. Wie die Upa- 
nishaden lehrt auch die Gitä, daß der vedische Werk- 
dienst nicht zur Erlösung führt, sondern nur vorberei- 
tenden Wert hat. Die Erlösung selbst wird vielmehr 
durch die intuitive Erkenntnis des letzten Seinsgrundes 
herbeigeführt. Neben diesen Heilsweg tritt ın der Gitä 
noch ein anderer, der der innigen Gottesergebenheit 
(bhakti). In der Betonung des Wertes dieser bhakti liegt 
das eigentlich Neue, was die Gitä bietet; sie empfiehlt 
diese „leichte Methode‘ allen denen, welche zu schwach 
sind, den schwierigen Pfad der meditativen Erfassung 
des Absoluten zu beschreiten. Der Zweiheit der Heils- 
wege (3, 3) entspricht auch eine Doppelheit der religiösen 
Praxis. Neben dem alt-überkommenen Weg der quieti- 
stischen Weltentsagung tritt der Weg des von egoisti- 
schen Wünschen freien, pflichtgemäßen Handelns, wel- 
ches alles Gott anheimstellt (3,7 ff; 4,22; 5,2; 9,27: 
18,2ff). Dieser sogenannte karma-yoga wird 5,2 ge- 
radezu als das bessere Heilsmittel empfohlen. Es machen 
sich hier dieselben Tendenzen geltend, die im Buddhis- 
mus das Aufkommen der mahäyänistischen Laienfröm- 
migkeit begünstigt haben. 

Von der Erlösung als dem höchsten Ziel, das ım Stu- 
fengang vieler Wiedergeburten zu erreichen ist (7, 19) 
wird zwar viel gesprochen, doch sind die Angaben über 
den Zustand, den der Erlöste nach seinem Tode erreicht, 
so wenig konkret, daß die indischen Erklärer sie in der 
verschiedensten Weise ausgelegt haben. Nach den einen 
besteht die Erlösung in einem völligen Aufgehen der 
Einzelseele in der Allseele, nach den anderen nur ın 
einer engen Verbindung mit Gott, wobei aber die Indi- 
vidualität des Erlösten erhalten bleibt. Gegenüber den 
Versuchen, die verschiedenen Aussagen des Textes auf 
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einen Nenner zu bringen, haben schon indische Theo- 
logen darauf hingewiesen, daß die Gitä nicht eine, 
sondern zwei Formen der Erlösung kennt, welche den 
beiden Heilswegen entsprechen. Die Yogis, welche ihre 
Sınne zügelnd, Gleichmut übend und sich am Wohl aller 
Wesen freuend das Unwandelbare (akshara) verehren 
(12,3 f), gehen in das akshara ein (8, 11 und 21), in das 
Brahma (5,6; 6,27 f). Dieses Einswerden mit Gott in 
seine niedere Form wird als Brahma-nirväna bezeichnet 
(2, 72;5, 24 ff, vergl. 5,6; 6, 27 f), denn Brahma wird in 
der Gitä meist nur als Terminus für die unpersönliche 
Seite des Weltenherrn gebraucht. Diejenigen hingegen. 
welche dem Purusha in liebender Hingabe dienen und 
ıhm alle ihre Werke anheimstellen, gelangen zum Pu- 
rusha (8, 10 und 22; 12,6). In welcher Weise der Erlöste 
mit dem Weltenherrn vereinigt wird, wird nicht näheı 
ausgeführt. Wenn es 7,23 und 9,25 heißt, „die Ver- 
ehrer der Götter gehen zu diesen ein, meine Verehrer 
zu mir“, so kann damit wegen der Analogie die be- 
wußte Fortdauer der Individuen bei Vishnu gemeint 
sein, doch ist dieser Schluß nicht zwingend. Sehr auf- 
fallend ıst, dafs sich in der Gitä nirgends eine Schilde- 
derung des Paradieses Vishnus und der dort dem Er- 
lösten winkenden Freuden findet: Da nur davon die Rede 
ist, daß der Erlöste ın Gottes Existenz (bhäva) eingeht 
(8, 5) und ıhm gleichartig wird (sädharmyam. ägata), 
scheint eher an ein völliges Verschmelzen gedacht zu 
werden. Das Eingehen ın den Purusha ist nicht nur ein 
höheres Ziel (15, 17) als das Einswerden mit dem Aksh- 
ara, sondern es ist auch leichter erreichbar (12, 5). Die 
Unterscheidung der beiden Erlösungszustände entspringt 
offenbar dem Wunsche, das von der Tradition gelehrte 
Versinken ım unerkennbaren Absoluten festzuhalten, 
ihm aber das neue theistische Ideal überzuordnen. Die 
spätere vishnuitischen Theologen (Vallabha. Caitanya) 
haben diese Anschauung bewahrt, indem sie das Akshara 
als die Vishnu umgebende Glanzsphäre auffassen, über 
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welche diejenigen nicht herauskommen können, wel- 
chen die Liebe zum persönlichen Weltenherrn fehlt, 
die alleın dessen (snade verbürgt. Das Vereintwerden 
mit Gott ist nach ihnen aber nicht im Sinne einer völ- 
lıgen Wesensidentität aufzufassen, sondern bedeutet nur 
das enge Verbundensein der Erlösten mit Gott und die 
Teilnahme an seinen Spielen in seiner himmlischen Welt. 
Das „sädharmya“ wird (14,2) nicht als „Wesensidenti- 
tät“, sondern als qualitative Gleichheit, also als Wesens- 
ähnlichkeit erklärt. Von einem echten „bhakta‘“ (Gott- 
ergebenen) wird das Leben in enger Gemeinschaft mit 
Gott schon deshalb einer völligen Einswerdung mit ihm 
vorgezogen, weil eine intensive Liebe zu Gott nur mög- 
lich ist, wenn er dem sie ausübenden als ein anderes 
Wesen gegenübersteht. Die Annahme einer ındividuellen 
Existenz, welche mit Denken, Wollen und Fühlen ver- 
bunden ist, würde es nach den philosophischen Voraus- 
segungen der Gitä natürlich notwendig machen, daß die 
Seelen mit einem feinen Leibe und mit feinen Organen 
versehen sind, wie ja die späteren vishnuitischen Er- 
klärer lehren, daß die Seele des Erlösten einen nur 
aus Denken bestehenden (cinmätra) oder immateriel- 
len, nicht natürlichen (apräkrita) Körper annehmen 
könne?°. Von all dem finden wır in der Gitä nichts. Sie 
laßt vielmehr das Wie der Vereinigung der Erlösten 
mit dem All-Gott im Dunkel und stellt es so gewisser- 
maßen dem Leser anheim, sich den Zustand des Erlös- 
ten in dieser oder jener Weise auszumalen. 

Hierin und in vielfältiger anderer Hinsicht zeigt sich, 
daß die Gitä nicht eine schulmäßige, in jedem Punkt 
ausgewogene Darstellung eines in sich scharfumrissenen 
philosophischen Systems sein will, sondern eine begei- 
sterte poetische Darlegung von Gedanken der verschie- 
densten Art, welche das Verhältnis des Endlichen zum 
Unendlichen in seinen mannigfaltigen Formen zum Ge- 
genstand haben. 

In geistesgeschichtlicher Hinsicht zeigt die Gitä ein 
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Doppelantlitz. Auf der einen Seite stellt sie die Voll- 
endung der Gedankenwelt der mittleren Upanishaden 
dar. Darüber hinaus aber ist sie andererseits auch die 
Wegbereiterin neuer Anschauungen. Indem sie der 
Bhakti, der ergebungsvollen Liebe zu dem persönlichen 
Weltenherrn einen beherrschenden Pla in der Erlö- 
sungslehre anweist, eröffnet sie dem philosophischen 
Denken neue Horizonte. Wohl hatte der vedische Arier 
bereits in den Hymnen des Rigveda zu den Göttern in 
kindlicher Weise seine Zuflucht genommen und sie um 
Befreiung von Sündenschuld angefleht, wohl hatte schon 
die Shvetäshvatara-Upanishad in ihren Schlußversen die 
bhaktı als Mittel zur Heilsgewinnung empfohlen, aber 
erst die Gitä hat diesem Gefühl der inbrünstigen und 
vertrauensvollen Gottesliebe eine zentrale Stellung im 
Bereich des Heilsgeschehens gegeben. Indem sie neben, 
ja über den Weg des Wissens (jnäna-märga) den Weg 
der emotionalen Ergebenheit gegen den Weltenherrn 
setzte, wurde sie zum Ausgangspunkt für eine in der 
ganzen Folgezeit unendlich fruchtbare Entwicklung, die 
nicht nur den religiösen Glauben der Inder in mannig- 
facher Weise bereichert, sondern auch die Ausbildung 
zahlreicher neuer Systeme ermöglicht hat. 


d) Dieanderen heiligen Schriften 


Die behandelten älteren und mittleren Upanishaden 
und die Bhagavad-Gitä sind die wichtigsten lexte, in 
welchen die Lehren des Vedänta ihre Ausbildung ge- 
wonnen haben; sie werden deshalb von allen Vedänta- 
Schulen bis heute als höchste Autoritäten verehrt. Neben 
ihnen gelten nun aber noch eine große Anzahl von 
anderen Schriften als maßgeblich, welche weder ihrem 
Alter noch ihrem Inhalt nach so hoch gestellt werden. 
Es sind dies zunächst eine große Zahl von Upanishaden, 
die zwar den Anspruch darauf erheben, dem Atharva- 
veda zugerechnet zu werden, die aber im Gegensatz zu 
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den bisher besprochenen sich keiner allgemeinen An- 
erkennung erfreuen. Diese Upanishaden behandeln teils 
ähnliche Themen wie die älteren und mittleren, indem 
sie allgemeine Vedänta-Gedanken über das Brahma 
zum Ausdruck bringen, teils sind sie speziell der Dar- 
stellung der Weltentsagung und des Yoga gewidmet. 
Andere wieder tragen ein ausgesprochen sektarisches 
Gepräge und propagieren den Kult des Vishnu, Shiva 
oder der Shakti. Die Entstehungszeit dieser Geheim- 
lehren ist meist schwer feststellbar, manche von ihnen 
scheinen nur wenige Jahrhunderte alt zu sein. 

Einen literarischen Niederschlag haben Vedänta- 
Lehren auch in zahlreichen Werken der heiligen Über- 
lieferung (Smriti) gefunden, die nicht wie die Upani- 
shaden als Bestandteile der göttlichen Offenbarung gel- 
ten,sondern mythischen Sehern der Vorzeit zugeschrieben 
werden. So enthalten die Rechtsbücher (Dharma-shästra) 
des Manu und des Yäjnavalkya, die Vishnusmriti und 
andere Texte dieser Art Partien, in denen philosophische 
Lehren auseinandergesegzt werden. Dem Riesenepos 
Mahäbhärata sind außer der Gitä noch eine Reihe kür- 
zerer oder längerer didaktischer Abschnitte einverleibt 
worden, zahlreiche von diesen bilden den Kapitel 174 
bis 367 des 12. Buches umfassenden Mokshadharma (Er- 
lösungslehre), ein Quodlibet von Erörterungen der ver- 
schiedensten Art, das ungefähr den zehnfachen Umfang 
der Gitä hat?%a. Mannigfache Unterweisungen über 
Metaphysik und Ethik bieten auch die Puränas und 
schließlich die Agamas und Tantras. 

Diese gewaltigen Schriftenmassen, die bisher zum Teil 
noch nicht eingehend durchforscht sind, verarbeiten ein 
reiches Material sehr verschiedener Herkunft und sehr 
verschiedenen Wertes ın unsystematischer Form. Wenn 
auch vieles in ihnen nur den populären Widerhall von 
Gedanken darstellt, die anderwärts einen besseren und 
strengeren Ausdruck gefunden haben, sind sie doch als 
Quelle für unsere Kenntnis der Geschichte des indischen 
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Denkens nicht ohne Bedeutung. Denn erstens zeigen sie 
die ungeheure Fruchtbarkeit des indischen Geistes und 
weiterhin enthalten sie keimhaft Ideen, die später von 
der systematischen Philosophie aufgenommen und weiter 
ausgebildet werden, wie der Abschnitt über die Philo- 
sophie der Sekten zeigen wird. 


e) DieBrahma-Sütra« 


Die Vedäntins gründeten ihre Lehren, wie wir sahen, 
auf eine große Zahl von heiligen Schriften, in denen 
eine Fülle von verschiedenartigen Anschauungen zum 
Ausdruck kamen. Im Zeitalter der Systematisierung der 
philosophischen Anschauungen ergab sich daher die Not- 
wendigkeit für ein autoritatives Werk, das in Form 
eines Leitfadens (Sütra) den Weg zur richtigen Aus- 
legung der maßgeblichen Schriftstellen wies und die 
zerstreuten Einzeläußerungen der heiligen Texte zu 
einem zusammenhängenden Ganzen zusammenschloß. 
Ein solcher Leitfaden liegt in dem Brahma-Sütra vor, 
als dessen Verfasser der Weise Bädaräyana (,Nach- 
komme des Bädarı“) gilt, der mit dem sagenhaften 
Vyäsa (S. 96) indentifiziert wird (eine Überlieferung. 
dıe zuerst bei Väcaspatimishra um 970 n. Chr. nachweis- 
bar ıst°!). Da in dem Werk aber schon die Lehren spät- 
buddbistischer Systeme und des atheistischen Sänkhya 
kritisiert werden, kann es in seiner heutigen Form nicht 
vor den ersten Jahrhunderten nach Beginn unserer Zeit- 
rechnung entstanden sein. Wahrscheinlich geht ihm eine 
ältere, uns nicht erhaltene Literatur voraus, denn in ıhm 
werden die Ansichten einer größeren Zahl von Meistern 
angeführt, welche über einzelne wichtige Punkte der 
Metaphysik und Heilslehre verschiedene Standpunkte 
vertraten. So scheinen nach 1, 4, 21 über das Verhältnis 
der Einzelseele zum Allgeist drei verschiedene Theorien 
bestanden zu haben: nach Käshakritsna sind sie mit- 
einander absolut identisch, nach Audulomi sind sie bis 
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zum Eintritt der Erlösung voneinander völlig verschie- 
den und nach Äshmarathya waltet zwischen ihnen ein 
Verhältnis, das später als „bhedäbheda“ bezeichnet wird: 
die Seelen sind zwar göttlichen Wesens, aber nicht mit 
Gott identisch. Es scheint, daß es die Absicht Bädarä- 
yanas war, durch Zusammenfassung und Erörterung der 
Lehren, welche bisher aufgestellt waren, zur Fixierung 
einer definitiven Lehre zu gelangen, welche das Brahma 
als die materielle und bewirkende Ursache alles Exi- 
stierenden und als den Urgrund der Einzelseelen an- 
erkennt, jedoch annimmt, daß die Erlösten ewig als 
individuelle Geistwesen fortleben. 

Das Verständnis des wahren, ursprünglichen Sinns der 
Brahma-Sütras wird nun aber sehr erschwert, jateilweise 
unmöglich gemacht dadurch, daß seine in vier Kapitel 
von je vier Abschnitten eingeordneten 555 Aphorismen 
zumeist nur aus wenigen, oft völlig nichtssagenden Wör- 
tern bestehen, aus denen sich ohne die Erläuterungen 
durch einen Lehrer oder einen Kommentar nichts ent- 
nehmen läßt. Offenbar hatte der Verfasser nicht den 
Wunsch, den wesentlichen Inhalt seines Systems in kur- 
zen Schlagworten zusammenzufassen, sondern er 
wollte lediglich Stichworte geben, welche dem bei 
einem Brahmanen die Geheimlehre Studierenden als 
Gedächtnisstüge dienen, den Außenstehenden aber dun- 
kel bleiben sollten °?. 

Bei dieser Lage der Dinge ist es begreiflich, daß über 
die wahre Lehre Bädaräyanas und den Sinn der ein- 
zelnen Sütras bereits ın alter Zeit in Indien Unklar- 
heiten bestanden und daß frühzeitig Kommentare zu 
dem rätselhaften und gerade deshalb hoch angesehenen 
Werke geschrieben wurden. Leider sind uns die älteren 
Erläuterungsschriften nicht erhalten, wir kennen nur die 
Namen von Verfassern von solchen und gelegentliche 
Zutate®®, Der Grund hierfür ist darin zu suchen, daß die 
um 800 n. Chr. von Shankara vollzogene Umbildung des 
Vedänta, von der weiter unten die Rede sein wird, die 
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älteren Kommentare als nicht mehr zeitgemäß erscheinen 
ließ, so daß sie allmählich nicht mehr kopiert und durch 
Shankaras „Bhäshya‘“ verdrängt wurden. Die von Bä- 
daräyana selbst vertretene Lehre von der Evolution der 
Welt aus dem Brahma und von der relativen Selbstän- 
dıgkeit der Einzelseelen ist aber nach Shankaras Auf- 
treten noch von Kommentatoren dargelegt worden, so 
namentlich von Bhäskara (10. Jahrhundert). Dieser den 
illusionistischen Theopantismus des Shankara ablehnende 
„altere“ Vedänta fand in der Folgezeit seine Fort- 
setzung in den Vedänta-Systemen der vishnuitischen und 
shivaitischen Sekten, welche im Gegensat; zu Bädarä- 
yana und den ganzen älteren Kommentaren bis ein- 
schließlich Bhäskara das Brahma mit dem von ihnen 
verehrten persönlichen Gott gleichseten. 


f} Die Anfänge des Mäyä&-väda 


Der ganze ältere Vedänta hatte ın der Welt eine 
reale Entfaltung des Brahma gesehen, ıhr aber eine ge- 
ringere Dignität als dem ewigen, geistigen Absoluten 
zugesprochen. Yäjnavalkya hatte auch schon gelehrt, daß 
die Vielheit nur im Zustande des Wachens und Traäu- 
mens vorhanden ist, während sie ım Fiefschlafe und ın 
der Versenkung aufgehoben wird. Die Shvetäshvatara- 
Upanishad und die Gitä hatten die Wunderkraft (mäyä) 
Gottes als dasjenige bezeichnet, was bewirkt, daß sıch 
das All-Eine zu einer Vielheit umgestaltet und daß das 
Einzelwesen sich dessen nicht bewußt ıst, daß alles 
Existierende in Gott eine Einheit bildet. In den jünge- 
ren Upanishaden, im Mahäbhärata und in den Puränas 
spielt die Mäyä-Idee eine immer bedeutendere Rolle, 
wobei namentlich auch das subjektive Moment in Ihr, 
das Verblendetwerden der Seele durch die Mäyä immer 
stärker betont wird. So heißt es Maitri Up. 4,2 von dem 
Unerlösten, daß er wie ein vom Rauschtrank Berausch- 


184 Die Systeme der Brahmunen 


ter, wie ein in ein Blendwerk Verstrickter ist, der im 
Traumschlaf Trugbilder (mäyä) sieht. Im Mokshadharma 
(Mbh. XIl, 180, 38) wird von den Angehörigen der nied- 
rigsten Kasten gesagt, ihre Verblendung (mäyä) sei so 
groß, daß sie sich dieser ihrer verächtlichen Existenz 
noch freuen und nicht gewillt sind, sie aufzugeben und 
341,45 sagt Näräyana, als er sich dem Närada zeigte: 
„Wenn ich wollte, könnte ich augenblicklich wieder ver- 
schwinden; nur als ein Scheinbild (mäyä) habe ıch ge- 
schaffen, was du von mir siehst.‘ Im Vishnu-Puräna 5, 
1, 70 wird von der Göttin Yoganidrä (Yoga-Schlaf), der 
großen Mäyä Vishnus gesprochen, durch welche die 
ganze Welt verwirrt wird, da sie das Nichtwissen (avi- 
dyä) ist. Die Mäyä-Konzeption enthält also schon eine 
Reihe von Vorstellungen, welche den Boden für einen 
erkenntnistheoretischen Idealismus vorbereiten helfen. 
Fin solcher hat im Vedänta, soweit wir wissen, seine 
wissenschaftliche Formulierung erst im 8. Jahrhundert 
erhalten, und zwar sind es unleugbar die Einflüsse der 
buddhistischen Philosophie gewesen, welche seine Aus- 
bildung auslösten. Das älteste uns bekannte Vedänta- 
Werk, welches die Welt für eine Illusion erklärt, sind 
die „Kärikäs“ (Lehrstrophen) des Gaudapäda zur Män- 
dükya-Upanishad. Hier wird (2,4) gelehrt: Die Dinge, 
die im Traum wahrgenommen werden, sind unwirklich; 
ein absoluter Unterschied zwischen den Wahrnehmun- 
gen ım Iraum und ım Wachzustande besteht nicht, folg- 
lich hat auch das vom Wachenden wahrgenommene All 
keinen höheren Realıtätswert als ein Iraum. Die viel- 
heitliche Außenwelt ist deshalb nur eine trügerische Vor- 
stellung eines noch nicht geistig Erwachten; auf einer 
höheren Bewußtseinsstufe schwindet der ganze illu- 
sorische Unterschied {bheda) von Subjekt und Objekt 
(3,35). Tatsächlich existiert nur der all-eine Gott (deva 
2,12 und 19), der Ätman, und alle Vielheit ist nur eine 
Mäyä, durch welche er sich selbst etwas einbildet. So 
wie es in Wahrheit nur einen unendlichen Weltraum 
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gıbt, dieser aber in den Einzelräumen verschiedener 
Töpfe usw. verteilt erscheint, so gibt es nur einen Ätman 
in allen Einzelwesen (3, 3), und so wenig wie der Welt- 
raum davon affıziert wird, wenn die Töpfe schmußig 
sind oder zerbrechen, so wenig ist der Ätman dem Leid 
und der Vergänglichkeit der Individuen unterworfen. 
Für das eine ewige Geistige gibt es keine Spaltung in 
verschiedene Subjekte und Objekte, kein Werden und 
Vergehen, keine Aufeinanderfolge von Ursache und 
Wirkung, kein Umherwandern im Sansära und kein 
Befreitwerden von ihm, sondern es ist ewige selige 
Gegenwart. Durch Yoga-Übungen soll der Weise diese 
Erkenntnis praktisch verwirklichen, dann wird er sich 
dessen bewußt, daß alle Vielheit nur auf irregeleitetem 
Denken beruht und daß sein wahres Selbst in Wahrheit 
von Urbeginn her nichts anderes als das ewig ruhige 
unbewegte Erkenntnislicht ist. 

Gaudapäda zieht zwar in seinem von hoher Begeiste- 
rung getragenen Gedicht zur Begründung der Lehre von 
der „Nicht-Zweiheit‘‘ zahlreiche Upanishaden-Stellen 
heran, die Verwendung vieler buddhistischer Ausdrücke 
(dharma, ädı-buddha usw.) und vieler Bilder, die in 
Mahäyäna-Werken vorkommen, zeigt aber, daß hier 
versucht wird, die Ergebnisse der buddhistischen Speku- 
lation für den Vedänta nutzbar zu machen. Tatsächlich 
weicht sein Standpunkt ja auch völlig von dem Bäda- 
räyanas ab, der eine reale Umwandlung (parinäma) des 
Absoluten zur Welt lehrt, während Gaudapäda alle Viel- 
heit als einen „vivarta‘ ansieht, als eine Scheinmani- 
festation eines unveränderlich beharrenden Seienden. 


g) DieLehre Shankaras 


Shankara (angeblich 788—820), der Schüler von Gau- 
dapädas Schüler Govinda, hat die Lehre Gaudapädas zu 
einem großartigen System ausgebaut, indem er ihre 
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Grundidee, von dem all-einen Geist, der infolge der 
Mäyä als eine Vielheit erscheint, als den wahren Inhalt 
der Upanishaden, der Gitä und der Brahma-Sütras dar- 
zulegen suchte. In seinem großen Kommentar zu Bäda- 
räyanas Werk unternimmt er es, alle Stellen aus den 
heiligen Schriften, die bei Verwendung oft recht ge- 
wagter Interpretationskünste in diesem Sınne verstan- 
den werden können, als die „höchste Wahrheit“ ıns Licht 
zu stellen. Dies war in vielen Fällen nicht schwer, denn 
viele Aussprüche der alten Seher über die Geistigkeit 
des Ätman, über seine Unerkennbarkeit, über die un- 
bewegte Ruhe, in der er verharrt, und über die Gering- 
wertigkeit der flüchtigen Welt des Wandels gegenüber 
dem einen Ewigen stimmen ja mit seinen Anschauungen 
überein oder enthalten die Keime von diesen. Vieles 
was ın den alten Texten gesagt wird, setst hingegen 
die reale Existenz einer Vielheit voraus, so wenn in 
mythischer Weise davon gesprochen wird, daß die Welt 
aus dem Ätman hervorgegangen ist unddaß der tman 
sie regiert, oder wenn von dem Verhältnis von Seele 
und Leib, von der Wiedergeburt in neuen Daseins- 
formen, vom Karma oder von den Wegen die Rede ist, 
welche zur Erlösung führen. Da für Shankara als ortho- 
doxen Brahmanen selbstverständlich jedes Wort des 
Veda und der heiligen Überlieferung die lautere Wahr- 
heit enthält und die höchste Autorität besitzt, konnte er 
diesen mit seiner Lehre nicht harmonierenden Stellen 
nicht ıhre Gultigkeit absprechen. Den Ausweg aus dieser 
Schwierigkeit bot die bereits vom Mahäyäna vielfach 
mit Erfolg verwendete, auch von Gaudapäda (4, 74) an- 
gedeutete Theorie, daß es außer der höchsten Wahrheit 
noch eine niedere gibt, welche zwar an sich im höchsten 
Sinne keinen Anspruch auf absoluten Wert erheben 
kann, der aber insofern eine bedingte Gültigkeit zu- 
kommt, als sie zur höchsten Wahrheit hinführt. Nach 
Shankara vertreten also die heiligen Schriften nebenein- 
ander zwei Standpunkte: den Standpunkt des empirischen 
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Welttreibens (vyavahära), der das Entstehen der Welt 
aus dem Brahma und das Umherwandern von Geist- 
monaden lehrt, und den der höchsten Realität (para- 
märtha), für den es kein Werden und keine Vielheit, 
sondern nur das eine, unveränderliche Brahma gibt. 
Die Wurzeln dieser Vorstellung von der „zweistufigen 
Wahrheit“ liegen schon in der Unterscheidung zwischen 
der „niederen“ und „höheren Wissenschaft‘ (parä und 
apara vidyä) vor, welche Mund. Up. 1, 1,4 f zuerst 
auftritt, so daß also Shankara seine Theorie von der 
absoluten und der relativen Wahrheit auf die Upani- 
shaden selbst zu gründen in der Lage war. 

Eine Darstellung von Shankaras zweistöckigem Lehr- 
gebäude wird dadurch erschwert, daß unter Shankaras 
Namen eine gewaltige Zahl von Schriften umlaufen, 
die kaum alle von ihm geschrieben sein können. selbst 
wenn er älter als zweiunddreißig Jahre geworden ist, 
wie dıe Iradition behauptet. Er soll namlich nicht nur 
Kommentare zu den Upanishaden, der Gitä und den 
Brahma-Sütras, sondern auch zahlreiche philosophische 
Traktate, religiöse Gedichte, Götterhymnen und tantri- 
sche Werke verfaßt haben. Wahrscheinlich haben viele 
von diesen Werken nicht ihn selbst zum Urheber, son- 
dern sind aus seiner Schule hervorgegangen. Eine sichere 
Entscheidung darüber, was von ihm selbst herrührt, was 
von anderen unter seinem Namen geschrieben worden 
ist, ist bei dem gegenwärtigen Stande der Shankara- 
Philologie noch nicht möglich. Eine Beschränkung auf 
das, was er in dem wohl zweifellos von ıhm verfaßten 
Brahma-Sütra-Kommentar sagt, ıst aber für die Kennt- 
nis seiner Lehre auch wieder nicht ausreichend, weil 
manche Probleme dort nicht behandelt werden, die ın 
anderen Kommentaren und Werken eine ausführlichere 
Darstellung erfahren. Bleibt die Frage, welche Stellung 
Shankara zu vielen Einzelpunkten der Upanishaden- 
Philosophie eingenommen hat, auch offen. so zeichnen 
sich doch die großen Linien seiner Weltanschauung 
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mit ziemlicher Klarheit ab; ın Folgendem sei versucht, 
sie kurz zu umreißen. 

Das Einzige, an dessen Existenz man nicht zweifeln 
kann, isı das Selbst. Denn dieses ıst die Voraussegung 
aller Erkenntnis. Wenn man sagt: „Ich bin es, der das 
gegenwärtige Scin erkennt, der das vergangene er- 
kannte und der das zukünftige erkennen wird‘, so liegt 
in diesen Worten, daß, wenn auch der Gegenstand des 
Erkennens sich ändert, der Erkennende selbst sich nicht 
wandelt, weil er in Vergangenheit, Gegenwart und Zu- 
kunft ist. Sein Wesen ist also ewige Gegenwart°*. Da 
das Selbst allein nicht in Abrede gestellt und niemanden 
durch Beweise beigebracht werden kann, ist es die eine 
unvergängliche Grundlage von allem; dieses Selbst ist 
das Brahma. Es ist seinem Wesen nach reines Erkennen, 
unwandelbar und nicht durch Worte zu definieren. Da 
es der Zeuge (säkshin), d. h. das Subjekt aller Erkennt- 
nıs ist, kann es nie zum äußeren Objekt derselben wer- 
den. Die einzige Möglichkeit, es zu erfassen, bietet die 
religiöse Versenkung; ın ıhr wird sich der Weise seiner 
Identität mit dem all-einen, über alle Vielheit und alles 
Leid erhabenen Geiste bewußt, dem einzig wahres Sein 
zugesprochen werden kann. Die ın den Momenten der 
Weltentrücktheit vollzogene Einswerdung mit dem Ab- 
soluten geht in unbewußtem Zustande auch im Tiefschlaf 
vor sich, bleibt aber hier ebenfalls nur ein vorübergehen- 
der Zustand, da jedem Schlafe wieder ein Erwachen zur 
Welt der Vielheit folgt. Das Ziel des Vedänta kann 
es daher nur sein, die Identifikation des Einzel-Ich mit 
dem ens realissimum zu einer bewußten und dauernden 
zu machen. Dies ist möglich, wenn auf Grund des Stu- 
diums der vedischen Texte und der das Wesen des 
Brahma darlegenden anderen heiligen Schriften dietheo- 
retischen Vorausetungen für die Erkenntnis geschaffen 
worden sınd und wenn das so gewonnene Wissen durch 
geistige Übungen und eine ihm angepaßte Lebensfüh- 
rung zu einem alles Denken, Wollen und Tun des Men- 
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schen bestimmenden, fest in ihm verwurzelten Besitz 
gemacht wird. Vier Erfordernisse müssen bei dem erfüllt 
sein, der dieses hohe Ziel erreichen wiu: 1. er muß 
unterscheiden können zwischen dem Ewigen und dem 
Nichtewigen, 2. er muß auf jeden Lohn im Diesseits 
wie ım Jenseits verzichten, 3. er muß ruhigen Gemütes 
sein, sich selbst beherrschen, den Sinnesgenüssen ent- 
sagen, die Mühsale des Lebens geduldig ertragen, seinen 
Geist zu stiller Betrachtung sammeln können und vom 
Glauben an die Wahrheit erfüllt sein und schließlich 
4. er muß all sein Verlangen auf die Erlösung aus dieser 
leıdvollen vergänglichen Existenz richten. 

Der Vedänta ıst demnach nicht eine rein theoretische 
Angelegenheit, ein Versuch, die Rätsel der Welt zu er- 
klären, sondern eine praktische Lehre, die zum Heil füh- 
ren will. Das Heil, das in der Erlösung von den Banden 
der vielheitlichen Wirklichkeit besteht, kann nur schritt- 
weise erreicht werden, weıl die Kluft zwischen den Er- 
lebnissen ın der empirischen Welt und der in der geisti- 
gen Vertiefung gewonnenen Erfahrung von der Einheit 
mit dem Weltengrunde zu groß ıst, um sofort über- 
sprungen zu werden. Das seit anfangsloser Zeit dem 
Sansära verhaftete Einzelwesen bedarf deshalb einer 
Läuterung durch eine Kette von Existenzen, bis es so 
reif geworden ist, daß es sich dem Endziel alles Strebens 
nähert oder es erreicht. 

Nach Shankara ıst es nun das Eigentümliche dieser 
unserer unbeständigen Welt des Irrtums, daß in ihr das 
Licht göttlicher Erkenntnis zu allen Zeiten leuchtet. Die- 
ses Licht ist das heilige Veda-Wort, das seinem Charak- 
ter als göttlicher Offenbarung gemäß alle notwendigen 
Anweisungen dafür gibt, wie der Mensch mit den Mit- 
teln der unwirklichen Erscheinungswelt diese überwin- 
den und dadurch zur Wahrheit des höchsten Seins vor- 
dringen kann. Die Veden bzw. die diese erklärenden 
und ergänzenden Werke der Überlieferung sprechen, da 
sie selbst ja der vielheitlichen Welt angehören, zu den 
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Menschen in der Sprache dieser Welt des Scheins mit 
dem Ziel, dadurch stufenweise die. falschen Anschau- 
ungen über das Wesen der Dinge aus dem Wege zu 
räumen und das Fortschreiten zur vollen Erkenntnis zu 
befördern. Die heiligen Texte lehren deshalb zunächst 
das Vorhandensein von unendlich vielen, anfangslosen 
Finzelseelen (jiva), die von den sie umgebenden mate- 
riellen Leibern verschieden, dem Gesetz des Karma ge- 
horchend im Sansära umherirren, und sie sprechen von 
einem höchsten Weltenherrn als der materiellen und be- 
wirkenden Ursache des Kosmos, als dem ewigen Gott, 
der den heiligen Veda ausgehaucht hat und Hüter der 
sittlichen Weltordnung ist. Dieser Ishvara ist von den 
verschiedenen Menschen, je entsprechend ihrer Fähigkeit 
oder Neigung als Vishnu, als Shiva usw. zunächst als ein 
von ihnen verschiedenes, ihnen überlegenes, persönliches 
Wesen zu verehren. Die Frommen, die dies in treuer 
Ergebenheit tun, gelangen nach dem Tode nicht wie die 
Werktätigen auf dem „Väterwege“ zum Monde und von 
dort zu einer neuen Existenz auf Erden, sondern sie 
gehen auf dem „Götterwege“ ın die vergängliche Brah- 
mawelt. In enger Verbindung mit dem Ishvara weilen 
sie dort mit einem feinstofflihen Denkorgan (manas) 
ausgestattet, als individuelle Geistwesen in gottgleicher 
Herrlichkeit. Alle ihre Wünsche finden Erfüllung, doch 
haben sie mit der Weltenregierung nichts zu tun. Wenn 
dann das Leben des Hiranyagarbha (Brahmä), des Auf- 
sehers (adhyaksha) der Brahmawelt zu Ende und seine 
Welt untergegangen ist, dann gehen sie, nachdem sie 
von diesem Gott in der vollkommenen Erkenntnis unter- 
wiesen worden sind, mit ihm in die vollkommene Er- 
lösung ein. 

Der Weltenherr, der von den gewöhnlichen Menschen 
als ein von ihnen verschiedenes Wesen vorgestellt wird, 
ıst in Wahrheit mit jeder Einzelseele identisch, denn 
beide sind ja nur Erscheinungsformen des einen All- 
Geistes. Während aber die Jivas (Seelen) mit den täu- 
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schenden Beilegungen von Körpern und Organen, von 
Nichtwissen, Begierde und Karma versehen sind, hat der 
ishvara als Beilegung nur die ewige, unbegrenzte All- 
Wissenheit°®. Er unterliegt deshalb nicht der Mäyä, son- 
dern bedient sıch dieser, um den Prozeß der Weltaus- 
breitung hervorzubringen und in Gang zu halten. 

Shankara verdeutlicht die Nichtverschiedenheit des 
allwissenden höchsten Gottes von dem durch das Nicht- 
wissen eingeengten verkörperten, handelnden und ge- 
nießenden Selbst des Einzelwesens durch ein Bild aus 
der Fakirpraxis®®. Der Zauberer, der bewaffnet an einem 
Seil zum Himmel emporzusteigen scheint, den Blicken 
entschwindet und dann, nachdem er gekämpft, in ein- 
zelnen Stücken zu Boden fällt, die sich zu seiner Gestalt 
wieder zusammenseten, ist nicht verschieden von dem 
Zauberer, der die ganze Zeit über ruhig und bewegungs- 
los auf der Erde saß. Denn der von den Zuschauern 
nicht beachtete Yogi ist der einzige tatsächlich vorhan- 
dene, während der Yogi, der auf dem Seil emporzu- 
steigen schien, nur eine Illusion ist, hervorgebracht ım 
Geiste der unwissenden Zuschauer durch die Mäyä des 
Magiers. 

An einer anderen Stelle (B.S.1,4,3) wırd die Mäya, 
deren sich der Ishvara bedient, unter Hinweis auf die 
Gleichsegung mit der Urnatur (Shvet. Up. 4,10 oben, 
S. 164) als das Unentfaltete (avyakta) bezeichnet, als jene 
Samenkraft (bijashakti), welche dem höchsten Gott als 
Stütze dient. Diese Mäyä aber besteht in dem Nicht- 
wissen (avidyä), sie gleicht einem großen Tiefschlaf, ın 
welchem die im Sansära umherwandelnden Seelen so- 
lange befangen sind, als sie noch nicht zur Erkenntnis 
ihrer wahren Natur erwachten. Diese Mäyä aber wırd 
als unfaßbar bezeichnet, weil es nicht möglich ıst, sie als 
eine Realität (tattva) oder als das Gegenteil davon zu 
charakterisieren. 

In der Erkenntnis, daß Gott und Einzelseele eins sind, 
besteht der Fortschritt, der von denen vollzogen wird, 
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die über die Auffassung von dem Gegensat zwischen 
beiden herausgekommen sind. In zahlreichen seiner Ge- 
dichte feiert Shankara den Ishvara bald als Shiva, bald 
als Vishnu, denn es ist unwesentlich, unter welchem Na- 
men oder in welcher Gestalt der Gläubige über den 
meditiert, von welchem er sich vergegenwärtigt: „Er, der 
im Denkorgan weilend, den Körper in Bewegung ver- 
setst, er, der in der Sonne weilend, alles erwärmt — er 
bin ich‘’. Aber auch die Vorstellung, daß Gott alles 
hervorgebracht hat und durchwaltet und daß man in ihn 
eingeht, um restlos mit ihm zu verschmelzen, ist noch 
nicht die volle, höchste Wahrheit. Denn das Brahma ist 
das einzig Seiende, das alles umfaßt und durchdringt. 
Es wandelt sich nicht und kann deshalb nicht zur Welt 
werden, es hat keine Teile und kann deshalb nicht Teile 
von sich als Einzelseelen aus sich hervorgehen und in 
sich wieder eingehen lassen. Vielmehr sind alle Ver- 
suche, sich die Beziehung, in welcher das Absolute zur 
Welt und zum Einzelwesen steht, irgendwie durch räum- 
liche, zeitliche oder kausale Verhältnisse zu verdeut- 
lichen, nur Hilfsmittel, deren sich die Heilige Schrift 
bedient, um die völlige Einheit von Brahma, Seele 
und Welt zu lehren. Denn nur unser angeborenes 
Nichtwissen (avidyä, d.h. falsches Wissen) ist die Ver- 
anlassung davon, daß wir eine Vielheit wahrnehmen. 
Es ist eine unberechtigte Übertragung (adhyäsa), wenn 
wir die Realität, die allein dem Geistigen, dem Ät- 
man, dem ewigen Subjekt zukommt, auf die Objekte 
der Außenwelt beziehen und andererseits glauben, daß 
die von uns wahrgenommenen Dinge der Außen- 
welt, wie Körperlichkeit usw., auch unserem Ich eigen 
wären. Unser Körper, unsere Empfindungen, unsere Vor- 
stellungen, die Außendinge — alles dies sind nur Upä- 
dhis, d.h. Beilegungen des einen Geistes, die mit diesem 
ebensowenig etwas zu tun haben, wie die blaue Farbe, 
die wir am Himmelsraum wahrzunehmen glauben. mit 
diesem. Wenn jemand in der Dunkelheit meint, daß ein 


Der Vedänta 193 


Mann in seiner Nähe stände, bei näherem Zusehen aber 
erkennt, daß er nur einen Pfosten für einen Mann ge- 
halten hat, dann beruht sein anfänglicher Irrtum dar- 
auf, daß die Vorstellung von einem Manne fälschlich 
von ıhm mit der Wahrnehmung des Pfostens verbun- 
den, auf diese „heraufgelegt‘‘ worden ist. So wird auch 
von uns dem Brahma vieles aufgebürdet, das ıhm fremd 
ist. Deshalb muß man, so wie man das Korn von der 
Spreu sondert, den in allen Zuständen vorhandenen Geist 
von den nur im Wach- und teilweise im Traumzustande 
auftretenden Beilegungen scheiden. Ist die theoretisch 
durch Vedastudien und philosophische Analyse vorbe- 
reitete, in der Versenkung praktisch erfahrene Erkennt- 
nis „ich bin das Brahma“ intuitiv realisiert worden, so 
ist damit die Erlösung erreicht. Der Jivanmukta (Lebend- 
erlöste) verharrt zwar noch, solange das zur Reife ge- 
kommene Karma ihn dazu zwingt, in der Leiblichkeit, 
aber alle rituellen, sozialen und ethischen Vorschriften 
haben für ihn jede Geltung verloren. Erhaben über 
Gut und Böse wandelt er, unberührt von allem Äußer- 
lichen, über die Erde, bis die Stunde seines I'odes ge- 
kommen ist. Dann ist, da kein Karma mehr vorhanden 
ist, das eine Wiedergeburt herbeiführen könnte, die 
‚‚videha-mukti“ erreicht (die Erlösung, bei der auch der 
Leib nicht mehr vorhanden ist). Dann ist der Heilige 
endgültig das geworden, was er in Wahrheit schon 
immer war: das ewige ungeteilte Brahma. 


h) DieSchule Shankaras 


Shankaras „kevalädvaita-mata“ (Theorie von der ab- 
soluten Nicht-Zweiheit) oder „mäyä-väda“ (Lehre vonder 
Weltillusion) hat bis zur Gegenwart einen ungeheueren 
Einfluß auf die Entwicklung der indischen Philosophie 
ausgeübt. Ohne zuviel zu behaupten, kann man sagen, 


daß-Shankara heute der Mehrzahl der philosophischen 
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Hindus als der größte indische Denker schlechthin gilt. 
Dem entspricht es, daß die Zahl der Schriften, welche 
sein System zu erklären oder weiter zu führen bestrebt 
sind, unübersehbar groß ist. Aus der gewaltigen litera- 
rischen Produktion, welche die Anhänger Shankaras ın 
den seit seinem Tode verflossenen elfhundert Jahren 
hervorgebracht haben, können hier nur einige Werke 
von Bedeutung herausgehoben werden. Schon frühzeitig 
wurden Kommentare zu Shankaras Brahmasütra-bhäshya 
geschrieben. Der berühmteste von diesen ist die „Panca- 
pädıkä“ des Padmapäda, der noch ein unmittelbarer 
Schüler des Meisters gewesen war. Die Pancapädikä ıst 
Fragment geblieben, da sie nur die ersten Sütras be- 
handelt, sie steht aber in so hohem Ansehen, daß sie 
eine besondere Schule hervorgebracht hat, welche nach 
dem bedeutendsten Werke über sie, dem ,„Vivarana“ des 
Prakäshätman (um 1100), als „Vivarana-Schule“ be- 
zeichnet wird. Eine in manchen Punkten abweichende 
Erläuterung von Shankaras Schrift gab Väcaspatimishra 
(zirka 850) in seiner oft kommentierten „Bhämati“, welche 
die Autorität der Bhämati-Schule ist. Selbständige Dar- 
stellungen von Shankaras Lehre enthalten die Bücher: 
„Naishkarmyasiddhi“ von Shankaras Schüler Suresh- 
vara und das „Sankshepa-shäriraka“ von dessen Schüler 
Sarvajnätman, ferner die „Ishtasiddhi‘ des Vimuktätman 
(10. Jh.) und der „Nyäya-makaranda‘“ des Anandabodha 
(1100). Eines der bemerkenswertesten Werke der Ve- 
dänta-Literatur ist der „Leckerbissen der Kritik“ (Khan- 
danakhanda-khädya) des Dichters Shriharsha (12. Jahr- 
hundert). In dieser Schrift wird ın scharfsinniger Weise 
dargetan, daß alle philosophischen Systeme unzulänglich 
sind, weil sie in ihren Prinzipien schon die Vorausset- 
zungen für ıhre Auflösung enthalten. In Wahrheit ıst 
die ganze Welt unerklärbar (anirvacanıya), das einzige, 
was feststeht, ıst die Tatsache, daß wır denken: das Den- 
ken aber ıst das Brahma und damit die einzige Realität. 
Die beliebtesten leichtfaßlichen Darstellungen des Ve- 
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dänta sind die „Pancadashi“ des Vidyäranya (1350), die 
„Vedänta-paribhäshä“ des Dharmaräja (etwa 1550) und 
der „Vedänta-sära“ des Sadänanda (um 1500). Als die 
letzten bedeutenden Vedänta-Werke der Spätzeit gelten 
die „Advaita-siddhi“ des Madhusüdana Sarasvatı (vor 
1550) und die Schriften Appayadıkshita’s (um 1600). 

Die Ausleger Shankaras stimmen zwar alle darin mit- 
einander überein, daß Shankara nur dem Brahma höchste 
Realität zugesprochen hat und alle Vielheit auf eine Wir- 
kung der Mäyä zurückführte. Im einzelnen interpre- 
tieren sie hingegen seine Lehren in sehr verschiedener 
Weise. Im folgenden seien nur einige Punkte hervor- 
gehoben. 

Nach Shankara verhüllt die Mäyä dem Einzelwesen 
die Erkenntnis seiner Identität mit dem Brahma. Die 
Annahme dieses Prinzips ıst notwendig, um die Diskre- 
panz zwischen der in der Versenkung realisierbaren All- 
Einheitsschau und der im gewöhnlichen Leben sich auf- 
drängenden Erfahrung einer vielheitlichen Welt irgend- 
wie zu erklären. Die Mäyä kann kein wahres Sein haben, 
denn sonst wäre das Brahma nicht das einzig Seiende, 
sie ıst aber andererseits auch kein Nichtseiendes, denn 
sonst könnte sie keine Wirkungen ausüben. Sie ist da- 
her etwas völlig Unfaßbares, für dessen Definition 
unsere Begriffe nicht ausreichen. Die späteren Vedäntins 
haben diese Frage in sehr verschiedener Weise zu klären 
und das Verhältnis der Mäyä zum Brahma und zum 
Einzelwesen zu bestimmen versucht. Dabei erhob sıch das 
Problem: Ist das Brahma oder die Mäyä die Ursache 
der Welt? Dieses Problem kann in sehr verschiedener 
Weise gelöst werden. Wird die Mäyä als eine dem trans- 
zendenten Brahma irgendwie inhärierende Kraft (shaktı) 
aufgefaßt, so wird das Brahma mit Recht als die Ur- 
sache der Welt angesehen, denn in ıhm liegt der tiefste 
Grund dafür, daß eben diese Welt und keine andere 
ist. Ist die Mäyä hingegen nur das, was das in anfangs- 
losem- Nichtwissen befangene Einzelwesen verblendet, 
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hat aber mit dem Brahma selbst nichts zu tun, dann ist 
sie die eigentliche Schöpferin der Welt und das Brahma 
spielt nur dieRolle des weißen Tuches, welches die Unter- 
lage für die Projektionen aus dieser Laterna magica bil- 
det. Zwischen diesen beiden extremen Ansichten suchen 
dann andere zu vermitteln. 

Für die Feststellung des Verhältnisses des Einzelwesens 
zur Mäyä erheischte die Frage eine Lösung, in welcher 
Weise die Mäyä wirkt und wieso die im höchsten Sinne 
nicht reale Welt uns als wirklich erscheint. Gaudapäda 
nahm in dieser Hinsicht einen der buddhistischen „Nur- 
Bewußtseinslehre‘“‘ verwandten Standpunkt ein. Shan- 
kara hingegen distanziert sich von dem subjektiven Idea- 
lismus der Buddhisten, indem er darauf hinweist, daß 
zwischen den Wahrnehmungen ım Traum und denjeni- 
gen im Wachzustande ein gewaltirer Unterschied be- 
stehe. Für ıhn ist die Außenwelt nicht eine vom empi- 
rischen Ich konstruierte Wahnvorstellung, sondern hat 
ım Rahmen der niederen, empirischen Erkenntnis eine 
tatsächliche Realität. Manche Vedäntins haben demgegen- 
über einen „Drishti-srishti-väda“ vertreten, d. h. die 
Lehre, daß die Objekte erst durch ihre Wahrnehmung 
(drishti) geschaffen (srishti) werden. Während die mei- 
sten Vedäntins eine Vielheit von Einzelwesen annehmen, 
die eine vom Standpunkt der höchsten Erkenntnis natür- 
lich illusorische Realität haben, vertreten einige einen 
vollkommenen Solipsismus. 

Auch die Rolle, die dem Ishvara, dem persönlichen 
Gott zugewiesen wird, differiert bei den einzelnen In- 
preten38a, Sein Verhältnis zum Brahma und zu denEin- 
zelseelen fassen einige dahin auf, daß er einen Reflex 
(pratibimba) des Brahma ın der „reinen“ Mäyä dar- 
stellt, welche nur die raum-zeitliche Ausbreitung (vi- 
kshepa) hervorruft, während jeder Jiva eine Widerspie- 
gelung des Ishvara in der „unreinen“ Mäyä ist, ın dem 
trubenden Medium des Nichtwissens (avidyä), welches 
eine Verhüllung der Erkenntnisfähigkeit zur Folge hat. 
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Andere verdeutlichen die Beziehung, in welcher das 
Brahma, der Weltenherr und die Einzelseelen stehen, 
durch das Bild vom Weltraum, Raum eines Waldes und 
Raum eines Einzelbaumes. Je nachdem sich nun beı 
den verschiedenen Autoren schwächere oder stärkere 
theistische Neigungen geltend machen. kann der Ishvara 
als der immanente Gesamtgeist des Kosmos oder als 
ein zugleich transzendenter persönlicher Heilbringer auf- 
gefaßt werden, dessen Verehrung von starken Impulsen 
der bhakti-Frömmigkeit getragen wird. 

Auch hinsichtlich vieler anderer Punkte der Lehre be- 
stehen die mannigfaltigsten Auffassungen, so daß Shan- 
kara ähnlich wie Kant zum Ausgangspunkt einer eben- 
so fruchtbaren wıe verschiedenartigen Gedankenwelt 
geworden ist und sich Denker sehr divergierender Ien- 
denzen auf ihn berufen. 


3. Das Sänkhya 
a) Geschichtliches 


Das Wort „Sänkhya“ leitet sich wahrscheinlich von 
„sankhyä“,d.h. die Zahl, her und bezeichnet danach eine 
Philosophie, welche die Weltprinzipien aufzählt. Nach 
einer anderen Erklärung ist es „die auf der genauen 
Erwägung des pro und contra beruhende philosophische 
Methode“, oder „die Philosophie, bei welcher die Fest- 
setsung des Umfanges eines Begriffes durch Aufzählung 
des in ihm Enthaltenen erfolgt, nicht durch Definition, 
d.h. Angabe spezifischer Unterschiede (vishesha) wie ın 
dem danach genannten Vaisheshika“. Das Wort kommt 
bereits in der Shvetäshvatara-Upanishad 6, 3 und ın der 
Gitä vor und bedeutet dort die philosophische Methode, 
weiche alle Weltprinzipien durch Entwicklung (parınä- 
ma) aus dem all-einen Urwesen hervorgehen läßt. Da 
diese Methode in sehr verschiedener Weise angewandt 
werden kann, hat es von jeher verschiedene Systeme ge- 


198 Die Systeme der Brahmanen 


geben, die zugleich auch als Vedänta bezeichnet werden 
können, weil sie in Upanishaden-Texten ihre Grundlage 
haben. In den ersten Jahrhunderten n. Chr. tritt nun 
aber noch eine Gruppe von Systemen immer mehr her- 
vor, welche sich als „Sänkhya‘“ bezeichnen, weil sie auch 
eine Entwicklung von Weltprinzipien auseinander leh- 
ren, die aber bei diesem Beginnen bei der Urnatur (pra- 
kriti, avyakta) haltmachen und diese für den Urgrund 
der materiellen Welt halten. Die Seelen (purusha) sind 
nicht Teile eines allumfassenden Geistes, sondern selb- 
ständige, ewige Geistmonaden, die in Wahrheit keiner- 
lei Verbindung mit den Produkten der Prakriti haben. 
Dieses Sänkhya lehrt also einen uranfänglichen Dualis- 
mus von Prakriti und Purushas und sucht diesen nicht 
in einem All-Geist, der beiden zugrunde liegt, aufzu- 
lösen: es erklärt deshalb die Annahme eines Gottes, der 
die materielle und bewirkende Ursache des Weltpro- 
zesses ıst, überhaupt für überflüssig und vertritt einen 
konsequenten Atheismus. Es gibt zwar eine natürliche 
und sittliche Weltordnung, eine Vergeltung alles Tuns 
und karmisch-gewordene Götter, welche die verschiede- 
nen Weltprinzipien, Elemente usw. beherrschen, aber 
keinen ewigen Weltenherrn. Dieses atheistische, plura- 
listische System, das man als das „klassische Sänkhya“ 
zu bezeichnen pflegt, hat seit der zweiten Hälfte des 
1. Jahrtausends eine so bedeutende Stellung unter den 
indischen Systemen gewonnen, daß es schließlich vielen 
als das eigentliche Sänkhya galt und sich die Vorstel- 
lung herausbildete, daß es uralt und von dem Seher 
Kapila in dieser Form geschaffen und in den Sütras 
eines Werkes zusammengefaßt worden sei, die ein 
Gegenstück zu den Lehrsäten der anderen Darshanas 
darstellen. Als Konsequenz hieraus würde sich ergeben, 
daß das ‚klassische‘ Sänkhya das von einem von der 
Nachwelt mit sagenhaften Zügen ausgestatteten Denker 
geschaffene ursprüngliche Sänkhya war, und daß das 
Sänkhya der Upanishaden, des Mahäbhärata, der Pu- 
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ränas und anderer Texte nur eine durch Anpassung an 
Vedänta-Ideen veränderte, sekundäre Form der Origi- 
nallehre darstellt. 

Gegen diese Theorie sind frühzeitig zahlreiche Beden- 
ken geltend gemacht worden. Die Tatsache, daß die 
Säankhya-Sütras in der ganzen älteren Literatur und 
auch noch nicht in Mädhavas „Zusammenfassung aller 
Systeme‘ (um 1380 n. Chr.) erwähnt werden und erst um 
1500 von Aniruddha kommentiert worden sind, zwingt 
zu dem Schluß, daß sie ein spätes Werk sind, das seine 
Entstehung dem Bedürfnis verdankt, auch für dieses 
Systern wie für die anderen ein Sütra zu besitzen. Die 
Annahme früherer Forscher, daß in den Sänkhya-Sütras 
das älteste Lehrbuch des ‚klassischen‘ Sänkhya vor- 
liege, ıst deshalb von Garbe dahingehend korrigiert wor- 
den, daß die Sänkhya-Sütras zwar eine späte Schrift 
seien, die Kapilas Namen mit Unrecht tragen, daß aber 
in der ihnen vorausgehenden Literatur, vor allem in 
der im 4. Jahrhundert n. Chr. geschriebenen Sänkhya- 
Kärıkä eine authentische Darstellung des originalen 
Sankhya vorläge. Dieses atheistische pluralistische Sän- 
khya soll aber nach Garbe in seinen wesentlichen Grund- 
zugen schon ein Jahrtausend vor der Kärikä existiert 
haben. Für ihn ist Kapila der historische Begründer die- 
ses Systems; und dieser Kapila soll schon vor dem Auf- 
treten Buddhas gelebt haben, weıl der Buddhismus viele 
seiner Lehren vom Sänkhya übernommen habe. 

Kapila erscheint nun aber in der indischen Überliefe- 
rung als eine durchaus sagenhafte Persönlichkeit. Er 
gehört zu den geistigen Söhnen Brahmäs, die bei der 
Weltschöpfung mitwirkten und soll die verschiedensten 
Wüundertaten vollbracht haben. Das läßt alles nicht dar- 
auf schließen, daß es einen historischen Kapila gegeben 
hat, sondern spricht eher dafür, daß man in späterer 
Zeit, als man nach einem Urheber des Sänkhya suchte, 
dieses mit dem Namen des berühmten Rishis (Sehers) 
verknüpft hat. Selbst wenn aber ein später mit der Sa- 
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gengestalt verschmolzener Denker namens Kapila der 
Urheber des Sänkhya gewesen ist, würde sich daraus 
noch nicht ergeben, daß dieser Kapila das atheistische 
Sänkhya gelehrt hat. Denn nicht nur behaupten viele 
indischen Schriftsteller der späteren Zeit, wie Madhva, 
Vallabha u. a. in Opposition gegen die Vertreter des 
„klassischen“ Sänkhya, Kapila hätte ein Sänkhya ge- 
lehrt, das dem der Upanishaden entsprach, sondern auch 
gerade die älteren Texte, die Kapila erwähnen, machen 
ihn zu einem Gottgläubigen. Wenn — was sehr unwahr- 
scheinlich ist — Shvetäshvatara-Upanishad 5, 2 Kapila 
als Urheber des Sänkhya genannt wird, so kann der 
theistische Autor dies nach dem ganzen Zusammenhang 
nur getan haben, wenn er Kapila für einen Theisten 
hielt. Auch die Gitä würde bei ihren heftigen Ausfällen 
gegen die, welche „die Welt ohne Annahme eines Ish- 
vara erklären wollen“ (16, 8), nicht 10, 26, Kapila als 
den besten der Vollendeten (Sıddha) angeführt haben, 
wenn er den Gottesglauben bekämpft hätte. Im Mahä- 
bhärata XII, 218, 14 tritt Kapila ebenso wie seine Schü- 
ler Äsuri und Pancashikha als Pan-en-theist auf: auch 
in den Puränas wird Kapila gewöhnlich mit einer Lehre 
vom All-Geist in Verbindung gebracht. 

Selbst aus der 69. Strophe des Hauptwerkes des klas- 
sischen Sänkhya, der Sänkhyakärıkä, ergibt sich in keiner 
Weise, daß der Verfasser annahm, daß der „große 
Weise“ (Kapila) ein mit dem seinigen in allen Punkten 
übereinstimmendes System gelehrt habe, er sagt viel- 
mehr nur, daß Kapila das erlösungspendende Wissen 
von der Verschiedenheit der Prakriti vom Purusha ver- 
kündet habe, ohne sich darüber auszulassen, ob Kapila 
darum auch die Prakriti und die Vielheit der Purushas 
als legte Realitäten aufgefaßt habe. Die wahrscheinlich 
von einer späteren Hand herrührenden Strophen 70—72 
führen zwar den Seher (Kapila), Äsuri und Pancashikha 
sowie das Shashtitantra als Autoritäten Ishvarakrishnas 
an, doch braucht damit noch nicht gesagt zu sein, daß 
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diese Meister ein atheistisches pluralistisches Sänkhya 
vertreten haben, es wäre auch denkbar, daß damit 
nur gemeint wird, daß diese Philosophen die Sänkhya- 
Methode ausbildeten, und daß Ishvarakrishna, auf ihnen 
fußend, seine Lehre aufgestellt hat. Falls das angeführte 
Shashtitantra mit dem aus der Ahirbudhnya-Sanhitä 
bekannten Werk ıdentisch ist — was aber unsicher ist —, 
könnten diese Bemerkungen überhaupt nicht anders auf- 
gefaßt werden,da diesesShashtitantra nicht atheistisch ist. 
Es ist in diesem Zusammenhang auch hervorzuheben. daß 
Ishvarakrishna im Gegensa&ß zu seinen Kommentatoren 
die Lehre vom Dasein eines Weltenherrn nicht an- 
greift, sondern das Gottesproblem überhaupt nicht be- 
handelt, so daß an sich die Möglichkeit bestände. zu 
glauben, daß er es den einzelnen Lesern überlassen wollte, 
ob sie das von ıhm dargestellte System noch mit einem 
theologischen Überbau versehen wollten oder nicht. Die 
Kommentatoren zur Kärikä führen hingegen ausführlich 
Gründe gegen das Dasein eines Ishvara an, so daß jeden- 
falls von 500 n.Chr. an das klassische Sänkhya eine 
ausgesprochene anti-theistische Position bezogen hat. Die 
Anhänger der gottgläubigen Systeme haben sich in ver- 
schiedener Weise mit der jegt vom klassischen Sänkhya 
vertretenen Behauptung, Kapila habe ein atheistisches 
System gelehrt. abgefunden. Die einen (wie Madhva) 
behaupten, Kapila habe nur ein echtes. d. h. gottgläu- 
biges Sänkhya gelehrt?®. Shankara hingegen gıbt zwar 
zu, daß Kapila nicht geglaubt habe, „daß die ganze 
Welt der Ätman sei“, sondern vielmehr eine Vielheit 
von Seelen angenommen habe, meint aber, daß in allen 
Fällen, wo eine Überlieferung dem Veda widerspreche, 
diese im Unrecht sei und daß man Kapila deshalb nicht 
folgen dürfe (zu Brahma-Sütra 2, 1, I und 11). Er be- 
hauptet sogar, der wegen seiner Weisheit gepriesene 
Kapila sei ein anderer Mann gewesen als der Stifter 
des Sänkhya. 

Die Annahme, daß Kapila ein atheistisches Sänkhya 
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gelehrt habe, fand früher eine Stütze in dem unbegrün- 
deten Glauben, daß der Buddhismus in seinem Atheis- 
mus und anderen Lehren vom Sänkhya abhängig sei 
und daß Buddhas Geburtsort Kapilavastu seinen Namen 
von dem Begründer des Sänkhya herleite. Die buddhi- 
stische Legende behauptet zwar, daß Kapilavastu einst 
der Sitz eines Weisen namens Kapila gewesen sei, be- 
richtet aber nichts davon, daß er der Stifter des Sänkhya 
gewesen sei. Ashavaghosha läßt in seinem im 1. Jahr- 
hundert n. Chr. geschriebenen ‚Leben Buddhas‘ den er- 
lösungsuchenden Prinzen vor der Erleuchtung bei dem 
Weisen Älära Käläma die Philosophie des Kapila (12, 
21) sowie die des Jaigishavya, Janaka und Paräshara 
(12, 66) erlernen. Daraus ergibt sich aber natürlich noch 
nicht, daß der Buddha 600 Jahre vor Ashvaghosha wirk- 
lich ein Sänkhya- oder zwei verschiedene Sänkhya- 
Systeme gekannt hat. Die Lehren, die Älära vorträgt, 
sind im übrigen nicht ganz klar, wahrscheinlich lehrte 
er ein pan-en-theistisches Sänkhya, das demjenigen der 
mittleren Upanishaden entsprochen haben dürfte. Die 
im Pälı-Kanon enthaltenen Angaben über Äläras Lehre 
lassen nur vermuten, daß er durch Meditationsübungen 
die Stufe der „Nichtirgendetwasheit“ zu erreichen suchte; 
vielleicht ist damit der nur durch Negationen erfaßbare 
Atman der Upanishaden gemeint. 

In den alten Päli-Iexten wird das Sänkhya nicht ge- 
nannt, so daß man nur auf Vermutungen darüber an- 
gewiesen ist, ob die von Buddha kritisierten Anschau- 
ungen damals schon als Sänkhya bezeichnet wurden. 
Jedenfalls genügen die Angaben des Päli-Kanons nicht, 
um daraus die Abhängigkeit Buddhas von Kapila, mag 
er nun ein pan-en-theistisches oder ein atheistisches 
System gelehrt haben, zu begründen. 

Alle älteren Texte, ın welchen der Name Sänkhya 
erscheint, oder spezielle Termini des klassischen Sänkhya 
wie prakriti, buddhi, ahankära auftreten, lassen nur den 
Schluß zu, daß mit Sänkhya ursprünglich eine Lehre be- 
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zeichnet worden ist, welche einen universalen Geist als 
Urgrund aller Vielheit annahm und sich von der Lehre 
der älteren Upanishaden nur dadurch unterschied, daß 
sie nicht die Weltelemente Äther, Luft usw. direkt aus 
dem Absoluten hervorgehen ließ, sondern aus Faktoren, 
welche substantiell gedachte psychische Vermögen dar- 
stellen. Das älteste Sänkhya ist also als ein vervoll- 
kommneter Vedänta zu charakterisieren. Dieser Umstand 
bietet eine einleuchtende Erklärung dafür, daß in den 
mittleren Upanishaden, in der Gitä und anderen Ab- 
schnitten des Epos, in den Puränas und bei Caraka Ve- 
dänta und Sänkhya nicht als Gegensäße erscheinen. Das 
heilige Wissen kann ebensowohl als „Vollendung des 
Veda“ als auch als „Aufzählung der Weltprinzipien“ 
bezeichnet werden. Wenn Kautilya den Vedänta nicht 
nennt, sondern nur einerseits von der Veda-Interpreta- 
tıon (trayı), andererseits von Sankhya, Yoga, Lokäyata 
als den drei Methoden, die bei der Forschung in An- 
wendung kommen können, spricht, so umschreibt er tat- 
sächlich den Kreis der Wissenschaft seiner Zeit, bezeugt 
damit aber keineswegs das Alter eines vom Vedänta 
verschiedenen Sänkhya-Systems. Noch ın den ersten 
Jahrhunderten unserer Zeitrechnung verstand man unter 
Sänkhya einen durch Anwendung der Evolutionstheorie 
methodisch ausgebildeten Vedänta. Das Jaina- Werk, ,Ni- 
lakeshi‘“ beschreibt das Sänkhya-System des Paräshara 
als einen „Ekätmaväda“ (monistischen Spiritualismus), 
nach welchem der Paramätman alle Aktivität in der Welt 
ausübt, so daß die „getöteten Tiere, das Fleisch und der 
Essende alle miteinander ein und dieselbe Person sind‘. 
Zur Zeit dieses Buches scheint das „seshvara Sänkhya‘, 
wie dieses System hier bezeichnet wird, noch das promi- 
nenteste Sänkhya gewesen zu sein, obwohl die Sänkhya- 
Pluralisten erwähnt werden. Dieses System entspricht 
aber etwa dem Vedänta der Gitä. Der Vedänta wird 
dementsprechend in der „Nilakeshi“ nicht in einem be- 
sonderen Abschnitt behandelt, sondern er wird nur bei 
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Gelegenheit der Widerlegung der Lehre von der Gött- 
lichkeit der vedischen Offenbarung gestreift. Die lat- 
sache, daß Sänkhya und Vedänta ursprünglich als eine 
Einheit aufgefaßt wurden, ist wohl auch der Grund da- 
von, daß die „Manimekhalai“ und später auch Harı- 
bhadras „Saddarshanasamuccaya‘“‘ dem Vedänta keinen 
Abschnitt widmen. 

Das älteste Sanskritwerk, welches ın unmißverständ- 
licher, umfassender und systematischer Weise ein Säan- 
khya lehrt, welches die Urnatur und die Vielheit der 
Geistmonaden als die letzten, nicht aus einem gemein- 
samen Urgrund abzuleitenden Weltprinzipien behandelt, 
ist die Sankhya-Kärikä des Ishvarakrıshna. Die untere 
Grenze der Abfassungszeit dieses Werkes liegt um 560 
n. Chr.: ın dieser Zeit hat nämlich ein Brahmane Para- 
märtha das Buch samt einem Kommentar ins Chinesische 
übersetzt. Wie lange vor dieser Zeit die Kärikä schon 
existiert hat, ist unsicher, doch wird man sıe kaum über 
das 4. Jahrhundert herausrücken können. Die Kärikä ist 
mehrfach kommentiert worden. Die wichtigsten Erläute- 
rungsschriften stammen von Mäthara, von Gaudapäda 
und von dem dem 9. Jahrhundert angehörigen Väcas- 
patimishra, dessen „Mondschein der Sänkhya-Wahr- 
heit“ das größte Ansehen genießt. 

Die Stellung Ishvarakrishnas in der Geschichte des 
Säankhya wird verschieden beurteilt. Dürfen wir in ihm 
„einen Reformator sehen, der einen theistisch-vedänti- 
tischen Sänkhya-Yoga in ein geklärtes atheistisches Sän- 
khya umgestaltet hat, um so denAngriffen buddhistischer 
Denker eine schärfer geschliffene Waffe entgegenzuhal- 
ten *°oderhaterschon Vorgänger gehabt? Esscheint, daß 
an einigen Stellen des Mahäbhärata die Prakriti als etwas 
dem Ätman selbständig Gegenüberstehendes angesehen 
wird und daß weiterhin die Anschauung aufkam, daß es 
eine Vielheit von Purushas gibt, welche von dem einen 
göttlichen Purusha verschieden sind. Es wäre dieses also 
ein theistisches System, welches drei Weltprinzipien, 
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Gott, Seelen, Urnatur, annimmt. Aus Mahäbhärata 
X11 302,3 hat man darauf geschlossen, daß es damals 
schon eine Sänkhya-Schule gab, welche die Gottesidee 
ausgeschaltet hatte. An dieser Stelle wird nämlich von 
denen gesprochen, die glauben, daß man ohne Welten- 
herrn (anishvara) erlöst werden könne. Doch ist diese 
Auslegung umstritten *'. Bei der Unklarheit der epischen 
Texte und dem wirren Durcheinander verschiedener Leh- 
ren, die in ihnen vorgetragen werden, ist eskaum möglich, 
aus ihnen die Vorgeschichte desklassischen Sänkhya zu re- 
konstruieren. In dem Kommentar Mätharas werden zwar 
eine Reihe von Sänkhya-Meistern aufgeführt, deren 
Lehren ishvarakrishna fortführte, doch brauchen diese 
wie Kapila, Äsuri, Pancashikha nicht das atheistisch- 
pluralistische Sänkhya gelehrt zu haben. Der Name eines 
unmittelbaren Vorgängers von Ishvarakrishna wird nicht 
genannt. Aus dem heute ın indischen und chinesischen 
Quellen vorliegenden Material läßt sich nur feststellen, 
daß es in den ersten Jahrhunderten n. Chr. bereits eine 
große Zahl von Sänkhya-Schulen gab — Paramärtha 
spricht von 18—, doch läßt sich vorläufig nicht im einzel- 
nen sagen, wieweit sie pan-en-theistisch-monistisch waren 
(wıe die Upanishaden), oder einen Ishvara, eine einheit- 
liche Urnatur und eine Vielheit von Einzelseelen an- 
nahmen, oder wie das klassische Sänkhya nur eine ein- 
heitliche Urmaterie und eine Vielheit von ewigen Geist- 
monaden lehrten. Nach einer Angabe eines späten Autors 
soll es sogar eine alte Sänkhya-Schule gegeben haben, 
welche annahm, daß nicht eine einheitliche Urnatur durch 
ihre Produkte alle Seelen binde, sondern daß für jede 
Seele eine besondere Urnatur existiere*?. Es sind also in 
der Blütezeit der Systembildungen eine ganze Anzahl 
von Schulen entstanden, die alle als Sänkhya bezeichnet 
werden, weıl sie Weltprinzipien aufzählen und die Evo- 
Jution eines Teils von diesen aus einer Urnatur lehren; 
in der Behandlung der Einzelprobleme wichen diese 
Schulen aber mehr oder weniger stark voneinander ab. 
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Von den zahlreichen Varietäten des Sänkhya hat für 
die Folgezeit die von Ishvarakrishna gelehrte die größte 
Bedeutung gewonnen; sie verdankt dies gleicherweise 
der literarisch vollendeten und prägnanten Form, ın 
welcher die Kärikä ihre Gedanken darbietet, wie der 
Konsequenz, mit welcher in ihr die überlieferten Ideen 
zu Ende gedacht werden. 


b) Das klassische System 


Die Säankhya-Kärikä lehrt einen metaphysischen Dua- 
lısmus. Sie nimmt zwei ewige Prinzipien an, von denen 
weder das eine auf das andere, noch beide auf ein drit- 
tes zurückgeführt werden können. Diese Prinzipien sind 
erstens die eine ungeistige, unbewußte, aber aktive Ur- 
natur (prakriti, pradhäna), und zweitens die Vielheit 
der rein geistigen bewußten, individuellen, inaktiven 
Seelen oder Geistmonaden (purusha). 

Die Prakriti ist eine ewige Kraftsubstanz, aus welcher 
ım Wege der Evolution alles hervorgeht, was nicht von 
sich aus seiner selbst bewußt ist. Sie ist deshalb nicht nur 
der Urgrund aller stofflichen Elemente und Organe, 
sondern auch aller von uns als psychisch bezeichneten 
Vermögen. Die Fähigkeit zu denken, wahrzunehmen, 
Schmerz und Lust zu empfinden, zu handeln wie auch 
jede moralische oder andere geistige Eigenschaft ist mit- 
hin eine Manifestation dieser Ursubstanz, nicht etwa 
eine Funktion der Geistmonaden. Die Urnatur befindet 
sich in einem anfangs- und endlosen Wechsel von Zu- 
ständen, bald entwickelt sie sich zum Kosmos mit seinen 
vielfältigen Erscheinungen, bald reabsorbiert sie wieder 
alles, was aus ihr hervorgegangen ist. Sie umfaßt in 
sich drei Gunas (S.158) oder Konstituenten, d. h. die Sub- 
stanzen des Lichten, Leichten, Freudigen (sattva), des Be- 
weglichen, Anregenden, Leidenschaftlichen (rajas) und 
des Dunklen, Schweren, Hemmenden (tamas). Diese drei 


Gunas befinden sich in ihr in der Zeit, welche der Reab- 
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sorption der Welt folgt und der Neuentstehung eines 
Kosmos vorhergeht in einem Zustande des Gleichge- 
wichts. Die dadurch hervorgebrachte äußerliche Ruhe 
der innerlich dauernd in Bewegung befindlichen Prakriti 
ist jedoch nur von vorübergehender Dauer, da das Karma 
der nichterlösten Seelen die Wiederentfaltung der Pra- 
kriti zur Welt immer wieder notwendig macht, denn die 
Prakriti ist nicht um ihrer selbst willen da, sondern um 
die Erlösung der Einzelwesen herbeizuführen (Str. 60). 

Die Urnatur kommt, weil die Weltordnung nicht eine 
rein natürliche, sondern eine moralische ist, immer wie- 
der zur Entfaltung; die Gunas geraten dadurch aus 
ihrem Äquilibrium, beginnen gegeneinander zu wirken 
und sich miteinander zu vermischen. Damit wird die 
Prakriti aus einem Zustände unwahrnehmbarer Feinheit 
allmählich in einen solchen geringerer oder größerer 
Konsistenz versetst: aus dem Unentfalteten (avyakta) 
wird sie zur Fülle des Entfalteten. Im Wege ständiger 
Vergröberung entstehen aus ihr zuerst die feinstoff- 
lichen Substrate des psychischen Lebens, schließlich die 
feinen und groben Elemente. Die bereits aus den Upani- 
shaden bekannten Faktoren werden nun in der Weise 
angeordnet, daß zuerst die Buddhi, die Vernunft, das 
Organ der Entscheidung aus der Urnatur entsteht. Aus 
dieser entfaltet sich dann der Ahankära, der „Ic- 
macher‘‘, das Selbstgefühl, das zwischen Ich und Außen- 
welt unterscheidet. Vom Ahankära aus verläuft die 
Evolution dann weiter in zwei Richtungen; einerseits 
entstehen aus ihm die elf Sinne, nämlıch 1. das Manas, 
das sinnengebundene Denken, 2. die fünf Erkenntnisver- 
mögen (buddhindriya) des Hörens, Fühlens, Sehens, 
Schmeckens und Riechens und 3. die fünf Tatvermögen 
(karmendriya) des Sprechens, Greifens, Gehens, Ent- 
leerens, Zeugens. Andererseits gehen aus ihr die fünf 
feinen Elemente (tanmätra) von Äther, Luft, Feuer, 
Wasser und Erde hervor. Aus den Tanmätras entstehen 
dann durch Vermischung die groben Elemente (bhüta) 
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der sichtbaren Welt. Die fünf groben Elemente und die 
fünf Erkenntnisvermögen stellen also Parallelentwick- 
lungen aus dem Ahankära dar, eine Anschauung, die 
sich darauf gründet, daß zwischen den Organen der 
Wahrnehmung und den von ihnen greifbaren groben 
Elementen eine bestimmte Beziehung obwaltet. 

Es gibt also 24 natürliche Weltprinzipien (tattva 
„Dasheiten“): 1. die Prakriti und weiterhin 23, die aus 
der Prakriti direkt oder indirekt hervorgegangen sind. 
Das Sänkhya lehrt dementsprechend eine „Evolutions- 
theorie‘‘ (parınama-väda), welche behauptet, daß jedes 
Produkt schon vor seiner Entstehung bereits in seiner 
Ursache präformiert vorhanden ist. Die Kausalitäts- 
theorie des Sänkhya, welche in dem Entstehen einer 
neuen Substanz aus einer sie umfassenden anderen nur 
deren In-die-Erscheinung-Treten sieht, wird als „Lehre 
von der ewigen Realität der Produkte“ (sat-kärya-väda) 
bezeichnet. Sie bildet eine Grundlehre des Systems, die 
es mit dem alten Vedänta gemein hat und es scharf von 
den Schulen unterscheidet, welche eine Vielheit von Sub- 
stanzen annehmen, die unabhängig voneinander exi- 
stieren und dadurch, daß sie sich miteinander verbin- 
den, etwas Neues entstehen lassen, also lehren, daß ein 
Produkt, bevor es ins Dasein tritt, keine Realität besitzt 
(asat-kärya-väda). Der Unterschied zwischen der Prakriti 
und den aus ihr hervorgegangenen Tattvas ist also nur 
ein zeitbedingter. Während vor Anfang einer Weltevo- 
lution und nach Beendigung einer Weltreabsorption alle 
Tattvas in der Prakriti potentiell vorhanden sind. ist die 
Prakriti während des Weltbestandes in den einzelnen 
Tattvas aufgegangen. Ein allwissender Yogin, der die 
Welt sub specie aeternitatis betrachtet, würde also die 
ganze physische Wirklichkeit als die eine Urnatur in 
immer wechselnden Entwicklungsstadien sehen. 

Der Prakriti und ihren Edukten steht der Purusha, 
der Geist, als ein völlig anderes fünfundzwanzigstes 
Prinzip gegenüber. Der Purusha ist seinem Wesen nach 
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reines ruhiges Bewußtseinslicht, ein bloßer Zeuge, ein 
ewiges Subjekt, das nie Objekt werden kann. Er hat 
keinerlei Aktivität, ist unfähig zu handeln oder zu lei- 
den und schaut dem Spiel der sich entfaltenden Prakriti 
unbeteiligt zu. Im Gegensatz zum vorklassischen Sänkhya 
gıbt es nicht einen Purusha, sondern unendlich viele; 
dies wird damit begründet, daß in der empirischen Welt 
eine Vielheit von Individuen existieren. Der wahre, rein 
geistige Zustand der Purushas kommt nur an denjeni- 
gen zur Geltung, die von dem Welttreiben, dem San- 
sära, erlöst sind, an allen anderen nur vorübergehend 
während des Schlafs und der Versenkung und außer- 
dem in den zwischen der vollständigen Weltentfaltung 
und der Weltreabsorption liegenden Zeitperioden. So- 
bald nämlich die vierundzwanzig Tattvas entstanden 
sınd und aus diesen sich das Anorganische und die Kör- 
per und Organe der Lebewesen gebildet haben, ver- 
binden sich die einzelnen Purushas scheinbar mit 
den ihnen auf Grund des Karma bestimmten Leibern 
und Organen. Der Zusammenhang zwischen der Geist- 
monade und den Edukten der Urnatur wırd von spä- 
teren Erklärern unter Verwendung eines ım Kürma- 
Puräna auftretenden Bildes folgendermaßen verdeut- 
licht *°: der leuchtende, aber selbst farblose Kristall er- 
scheint als rot, wenn eine rote Hibiskusblume hinter ıhm 
steht; so erscheint auch die unveränderliche Geistmonade 
als handelnd, leidend usw., wenn sich an dem mit ihr 
scheinbar vereinigten Körper, Denkorgan usw. Ver- 
änderungen vollziehen. Dadurc, daß der Purusha sein 
Licht auf den Körper, die Denkorgane usw. wirft, wer- 
den andererseits diese „scheinbar geistig“ (Str. 20), so 
daß dadurch die Illusion hervorgerufen wird, als gäbe 
es eine denkende, fühlende. wollende. handelnde empı- 
rische Seele (jiva). In Wahrheit ist aber dieser jiva keine 
einfache Substanz wie bei anderen Schulen, sondern ein 
scheinbares Kompositum aus zwei heterogenen Dingen, 
nämlich aus dem unveränderlichen Bewußtseinslicht und 
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aus den feinen psychischen Potenzen, welche aus der 
Prakriti stammen. Der Zusammenhang zwischen der 
Geistmonade und dieser ihrer feinen materiellen Hülle 
besteht in anfangsloser Kontinuität und wird bei jeder 
periodischen Weltauflösung zeitweise unterbrochen, um 
bei jeder Weltentstehung sich wieder einzustellen. 
„Gleichsam‘“‘ mit dem aus Buddhi, Ahankära, Manas, 
den fünf Erkenntnis- und fünf Tatorganen, sowie dem 
aus feinen Elementen bestehenden feinen Leib (linga- 
sharira) verbunden, wandert der Purusha im Sansära 
umher. Dabei entfalten sich an der empirischen Seele, 
genauer an der Buddhi acht Zustände, die je nach ihrer 
Qualität und Intensität das Schicksal im Strom der Wie- 
dergeburten bestimmen. Es sind dies: Tugend und La- 
sterhaftigkeit (dharma, adharma), Erkenntnis und Nicht- 
erkenntnis (jnäna, ajnäna), Entsagung und Nichtent- 
sagung (vairägya, avairägya) und Besig und Nichtbesitz 
übernatürlicher Fähigkeiten (aishvaryaundanaishvarya). 
Die positiven Bhävas bewirken ein Emporsteigen, die 
negativen ein Herabsinken im Daseinsstrom. Gewinnen 
die positiven Faktoren allmählich die Oberhand über 
die negativen, so nähert sıch die Seele der Erlösung, d.h. 
ihrer Isolierung von den illusorischen Fesseln der Na- 
tur. Wenn schließlich die Erkenntnis so groß geworden 
ist, daß das Einzelwesen sich dessen bewußt wird, daS 
alle naturbedingten Zustände nicht seiner wahren gei- 
stigen Wesenheit als Purusha angehören, dann tritt 
durch diese Unterscheidung (viveka) die Erlösung ein. 
Der Weise weiß jetzt von der Prakriti und allem, was 
aus ihren drei Gunas hervorgegangen ist, „das bin ich 
nicht, das gehört nicht zu mir“ (Str. 64), er ist ein blo- 
ßer Zuschauer, der durch das Spiel der Urnatur nicht 
affızıert wird. So wie ein Töpferrad infolge des früher 
erhaltenen Antriebs noch eine Zeitlang weiterschwingt, 
verbleibt zwar auch der Erlöste noch bis zur Erschöpfung 
seines in Realisation begriffenen Karma dem irdischen 
Dasein verhaftet. Mit seinem Tode erreicht er dann aber 
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die unbedingte und absolute Isolierung. Er bleibt dann 
für immer ein reiner Geist, infolge seiner endgültigen 
Trennung von der Rraftsubstans außerstande, zu er- 
kennen, zu denken, zu fühlen, zu wollen und zu wirken. 
Die Kärikä äußert sich nicht genauer darüber, wie der 
Zustand des zwar individuell fortdauernden, aber zum 
reinen untatigen Subjekt gewordenen Purusha zu denken 
sei und bekundet damit, nach Deussen“, den großen 
philosophischen Takt des indischen Denkens, „welches 
über Verhältnisse, deren Erkenntnis uns ein für allemal 
versagt bleibt, den Schleier des Geheimnisses ausbrei- 
tet“. Spätere Interpreten vergleichen diese Isolierung 
des Purusha, ‚der ohne zu schauen verharrt‘“, mit dem 
eines Spiegels, in welchen kein Reflex mehr fällt *®. 

Das klassische Sankhya unterscheidet sich von dem der 
Upanishaden, wie wir sahen, darin, daß es den Ishvara 
als den gemeinsamen Urgrund von Prakriti und Geist- 
monaden und als causa elficiens des Weltprozesses fort- 
läßt und die Einheit alles Geschehens allein durc ein 
immanentes unpersönliches Weltgeset aufrecht erhalten 
sein läßt. Damit ist nicht allein der monistische Überbau 
in Fortfall gekommen, sondern noch vieles andere. Denn 
die früheren Sänkhya-Systeme hatten außer der Urnatur 
und den Einzelseelen noch andere Manifestationsweisen 
des göttlichen Urwesens angenommen, welche unabhän- 
gig neben diesen beiden Entitäten stehen, wie die Zeit, 
die Notwendigkeit, den Svabhäva, das Karma, den Veda 
usw. Diese werden jetzt alle auf die Prakriti zurückge- 
führt, so daß also alles, was wirksam ist, auf zwei, und 
nur auf zwei Weltprinzipien zurückgeht. Das Bedürfnis, 
alles logisch anzuordnen, tritt auch in der jetzt endgül- 
tig festgelegten Lehre von den vierundzwanzig Tattvas 
und ihre Entwicklung deutlich hervor, wenn man die ın 
den Upanishaden, im Mahäbhärata und in den Puränas 
auftretenden Reihen vergleicht *®. 

Der Atheismus wird in der Kärikä nicht begründet. 
Die Kommentare hingegen geben eine Reihe von Grün- 
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den gegen die Annahme des Daseins eines Weltregie- 
rers an. So führen Mäthara und Gaudapäda (zu Kä- 
rıkä 61) aus, daß ein Gott im System keinen Platz; haben 
könne, da es nur zwei Arten von Geistwesen gebe: er- 
löste, die von der scheinbaren Verbindung mit der Ur- 
natur frei sind, und gebundene, welche den Gunas ver- 
haftet sind. Ist Gott eine erlöste Seele, so kann er die 
Welt nicht schaffen und regieren, da ihm die Organe 
des Denkens, Wollens usw. sowie alle Motive für die 
Weltschöpfung und Weltlenkung fehlen und es auch un- 
denkbar wäre, daß die gunahaften Wesen usw. von etwas 
Gunafreiem ihren Ursprung haben. Ist Gott selbst aber 
eine gebundene Seele, so ist er den Gunas und dem 
Sansära unterworfen und könnte weder ewig noch all- 
wissend und vollkommen sein. Väcaspatimishra (zu Kä- 
rıka 57) macht geltend, daß ein ewiger, vollkommener 
Gott weder aus Egoismus die Welt ins Dasein gerufen 
haben könne, da ihm nichts fehlt, noch aus Güte, weil 
er sonst ja der Urheber der Leiden in der Welt wäre. 
Die Entstehung der Welt und die Vergeltung aller guten 
und bösen Taten lasse sich deshalb besser durch An- 
nahme einer der Prakriti immanenten natürlichen und 
moralischen Gesegmäßigkeit erklären, als durch dieHypo- 
these von einem persönlichen Weltenherrn, der über der 
Prakriti und den Geistmonaden steht. 

Die Ablehnung des Glaubens an einen ewigen Wel- 
tenherrn (nıtyeshvara) bedingt nachindischer Auffassung 
nicht die Negierung der Existenz der zahlreichen Gott- 
heiten, welche in den heiligen Schriften erwähnt und in 
den Tempeln verehrt werden. Diese sind vielmehr nur 
„gewordene Herren“ (janyeshvara, käryeshvara), d. h. 
erhabene Wesenheiten, die auf Grund ihres Karma zeit- 
weilig eine bevorzugte und einflußreiche Stellung im 
Weltgefüge innehaben. Aus dem Umstand, daß in der 
Kärıkä und den Kommentaren wenig von den Göttern 
die Rede ist, darf man nicht folgern, daß die Götter von 
den Sankhya-Philosophen gewissermaßen nur noch theo- 
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retisch anerkannt worden wären, um dem Volksglauben 
eine Konzession zu machen, daß man ihnen aber prak- 
tisch keine Bedeutung für das Weltgeschehen beigemes- 
sen hätte. Allerdings auf die sittliche Vergeltung und 
Heilsgewinnung sind sie ohne Einfluß und die Gesetze 
des Kosmos vermögen sie nicht zu ändern, wohl aber 
haben sie im Rahmen der allgemeinen Weltordnung be- 
stimmte Funktionen zu erfüllen. Zunächst einmal unter- 
stehen die einzelnen Ilattvas bestimmten Göttern als 
Regenten, so nach Mbh. XII, 315 das Denkeu (manas) 
dem Mondgott, das Sehen dem Sonnengott. das Reden 
dem Feuergott usw. Diese alten, in die vedische Zeit 
zurückgehenden Vorstellungen sind dann auch auf 
Buddhi, Ahankära usw. angewandt worden, so daß nach 
dem ‚„lattvasamäsa“ (7) Brahmä über Buddhi, Shiva 
über Ahankära gebietet. Wir müssen annehmen, daß auch 
der Verfasser der Kärikä ähnliche Anschauungen gehabt 
hat, wenn er auch darauf nicht zu sprechen kommt. Das 
Verhältnis zwischen den Gottheiten und den von ihnen 
regierten Weltprinzipien wird dahin aufgefaßt, daß 
diese Gottheiten Geistmonaden sind, welche den Wahn 
(abhimäna) hegen, daß diese Tattvas ihr Selbst seien. 
So wie sich das menschliche Individuum fälschlich mit 
seinem Leibe identifiziert, so verselbigen sich also diese 
Gottheiten irrigerweise mit den Naturelementen usw. 
Den Göttern und bestimmten Wesen höherer Ordnung, 
wie den sogenannten Prajäpatis fällt, nachdem die kos- 
mischen Tattvas entstanden sind, die Aufgabe zu, die 
Einzelschöpfung der Individuen, die Verkündung des 
Veda usw. ins Werk zu setzen (vgl. Mbh.-XII, 342, 33 ff, 
69 ff). Die Tatsache, daß ın den philosophischen Sänkhya- 
Texten nur die Entstehung der Tattvas, aus welchen die 
Welt (nach indischer Vorstellung das Weltei) besteht, 
nicht aber der weitere Fortgang der Schöpfung behan- 
delt wird, ist also nicht dahin aufzufassen, daß sich die 
Verfasser über diese Dinge keine Gedanken gemacht 
haben, vielmehr ist anzunehmen, daß sie die traditio- 
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nellen Darlegungen des Epos und der Puränas hierüber 
als bekannt voraussegten. Der Atheismus des Sänkhya 
ist also kein „Rationalismus‘‘ im westlichen Verstande, 
er leugnet nicht die Wirksamkeit göttlicher Wesen ın 
der Welt, sondern behauptet nur, daß es keinen ewigen 
Weltregierer gibt und daß auch Brahmä, Vishnu, Shiva 
usw. nur Geistmonaden sind, die dem ewigen Weltge- 
set unterliegen. Für das praktische religiöse Leben macht 
es keinen Unterschied, ob man einen von diesen ım 
Tempel verehrt, weil er ewig ist oder weil er nur eine 
viele Millionen Jahre währende Zeit seine Herrschaft 
ausübt, um dann seinen Plat einer anderen Geistmonade 
einzuräumen und selbst entweder in anderer Form wie- 
dergeboren zu werden, oder in die Erlösung einzugehen. 
Es ist deshalb kein Widerspruch, wenn uns Gunaratna 
(1400 n.Chı.) von der Sänkhyas seiner Zeit erzählt: „Die- 
jenigen unter ihnen, welche Atheisten (nirishvara) sind, 
deren Gottheit (deva) ıst Näräyana (Vishnu).“ Für diese 
war wohl wie später für Vijnänabhikshu Vishnu der 
höchste Gott, weil sein Leib mit derjenigen Geistmonade 
verbunden ist, die infolge ihrer in früheren Existenzen 
erworbenen Verdienste eine so große Reinheit erlangt 
hat, daß sie das Höchstmaß von Erkenntnis, Güte und 
Kraft besitzt und an der Spite der Lebenderlösten steht. 

Ebensowenig wıe den Götterglauben bekämpft das 
klassische Sänkhya das Opferwesen. Kärikä 2 lehrt ledig- 
lich, daß die im Veda anbefohlenen Opfer nicht zur Er- 
lösung, sondern nur zu vergänglichem Lohn in der Hım- 
melswelt führen; der Weise wird sich deshalb nicht mit 
ıhnen abgeben, sondern sein Streben auf ein höheres 
Ziel richten. Dieser Standpunkt beruht also nicht, wie 
Garbe glaubte, auf einer antibrahmanischen Einstellung, 
sondern entspricht den Anschauungen, welche auch die 
anderen orthodoxen Heilslehren vertreten. Wenn die 
Kärıkä aber sagt, daß das Opfer mit Unreinheit behaftet 
seı und dıe Kommentare dies damit erklären, daß bei 
ihnen Tiere geschlachtet werden, so wird damit ein 
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Punkt berührt, der für das Sänkhya charakteristisch ist. 
Ebenso wie der Jainismus, der Buddhismus und der spä- 
tere Vishnuismus hat das klassische Sänkhya stets die 
Tieropfer als grausam und zwecklos bekämpft. Mäthara 
zitiert (zu Kärikä 2) den ironischen Vers: „Wenn man 
den Himmel durch Opfer erreicht, bei welchen man 
Bäume fällt, Tiere tötet und blutigen Schmutz hervor- 
ruft, wodurch kommt man dann in die Hölle?‘ Mäthara 
verurteilt auch das Irinken von Alkohol und die un- 
sittlichen Riten beim Gosava *’ und Roßopfer. Es ist an- 
zunehmen, daß das Sänkhya von jeher eine solche von 
allen derartigen Ausschreitungen freie Orthodoxie ver- 
treten hat, denn schon ım Mbh. XII, 302, 9 werden ıhm 
ähnliche Ideale zugeschrieben. Man darf diesetwegen 
der Sänkhya-Philosophie nicht die Rechtgläubigkeit ab- 
sprechen, denn ähnliche Prinzipien sind auch von den 
Anhängern anderer als rechtgläubig geltenden Systeme 
vertreten worden. 

Die Orthodoxie des klassischen Sänkhya ergibt sich 
auch daraus, daß die Kärıkä (4,5,6) die zuverlässige 
Überlieferung als ein Erkenntnismittel anerkennt, durch 
welches das festgestellt werden kann, was weder durch 
Sinneswahrnehmung noch durch Schlußfolgerung zu er- 
mitteln ıst (wie das Karmageset, die Gottheiten usw.). 
Da ın den Brahma-Sütren und ihren Kommentaren die 
Polemik gegen die Schriftauslegung des Sänkhya einen 
großen Raum einnimmt, haben die Vertreter des klassi- 
schen Sänikhya zweifellos im weiten Umfange versucht, 
ihre Lehren aus den Upanishaden und anderen Texten 
herauszulesen. In vielen Fällen war dies nicht schwer, 
da die Evolutionstheorie ja in diesen Werken ihre Aus- 
bildung erfahren hat. Um aber darzutun, daß es eine 
Vielheit von Purushas gıbt und daß alles Werden ohne 
einen Gott allein durch die ungeistige Urnatur vor sich 
gehe, mußten sie zu gewagten Deuteleien ihre Zuflucht 
nehmen. So behaupten sie **, daß dıe Prakriti dasBrahma 
sei (eine Lehre, die durch die oben S. 163 besprochenen 
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Anschauungen vorbereitet worden ist) und man ihr meta- 
phorisch Allmacht und Allwissenheit zuschreiben müsse 
(weil das Sattva-Guna die Erkenntnis verursache); daß 
sie in bestimmten Texten sogar als Ätman bezeichnet 
werde, weil sie alle Zwecke der Geistmonaden (ätman) 
verwirkliche und dergleichen. 

Die hier in ihren Grundzügen skizzierte Lehre des 
klassischen Sänkhya fand in den Kommentaren zur Kä- 
rikä eine Um- und Weiterbildung. Während die Atom- 
Theorie in den meisten Sänkhya-Werken mit Entschie- 
denheit zurückgewiesen wird, identifiziert Gaudapäda 
(zu Kärıkä 22 und 42) die Tanmätras mit den Atomen, 
und zu 12 spricht er sogar von Doppelatomen, worin 
sich nach Jacobi‘ zweifellos eine weitgehende Beein- 
flussung durch Vaisheshika- Anschauungen verrät. 

Die Blütezeit des klassischen Sänkhya fällt in die zweite 
Hälfte des 1. Jahrtausends n. Chr. Obwohl die in unse- 
rem Jahrtausend immer stärker den Hindugeist beschäf- 
tigende Gottesmystik des Vedänta aller Richtungen den 
Einfluß des atheistischen Sänkhya zurückdrängte, hatte 
es doch noch eine nicht zu unterschätgende Bedeutung, 
wie aus der Polemik der Vedänta-Schulen hervorgeht, 
und daraus, daß der mohammedanische Reisende Albe- 
runi (um 1030) es in seinem Indienwerk behandelt. Als 
bedeutendste Sänkhya-Schrift der nachklassischen Zeit 
sind die nach Garbe zwischen 1380 und 1450 anzuseten- 
den, vielleicht unter Verwendung älteren Materials um- 
gearbeiteten Sänkhya-Sütras zu nennen, die Vedänta- 
Anschauungen für das System nutzbar machen. Wahr- 
scheinlich ist auch der nur aus 54 Wörtern bestehende 
„Jattvasamäsa“ in diese Zeit zu setzen. Beide Werke 
sind mehrfach kommentiert worden. 

Während die meisten Erläuterer dieser Texte die über- 
lieferte Lehre der Kärikä mit gewissen Modifikationen 
weiterführen, beschreitet der letzte bedeutende Erklärer 
der Lehre, Vijnänabhikshu (1650) neue Bahnen. Selbst 
ein Gegner von Shankaras Mäyäväda, aber ein vishnui- 
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tischer Vedäntin theistischer Überzeugung, der auch die 
Brahma- und Yoga-Sütras kommentiert hat, vertritt er 
die Ansicht, daß das Sänkhya ebenso wie das Nyäya- 
Vaisheshika, aber in höherem Gradeals dieses, einen Teil- 
aspekt der einen ewigen Vedänta-Wahrheit, wie er sie 
auffaßt, enthalte. Er sieht deshalb in dem Atheismus 
des klassischen Sänkhya nur eine Anpassung an die Auf- 
fassungskraft der Leute, die das Wesen Gottes nicht zu 
begreifen vermögen und die sonst nicht zur Erkenntnis 
der Verschiedenheit von Urnatur und Seele vordringen 
könnten. 

Indem Vijnänabhikshu unter reichlicher Verwendung 
von Zitaten aus der Heiligen Schrift das Sänkhya als 
eine Form des Vedänta nachzuweisen sucht, vollzieht sich 
in der letzten Phase des klassischen Sänkhya auf einer 
anderen geistigen Ebene wieder dessen Rückkehr in den 
Vedänta, aus dem es einst hervorgegangen war. 


4. Der Yoga 
a) Dieältere Geschichtedes Yoga 


Das Wort Yoga hat ım Sanskrit viele Bedeutungen. 
In wörtlichem Sinne bezeichnet es, etymologisch verwandt 
mit dem lateinischen „jugum“ und unserem „Joch“, das 
„Anschirren“, deshalb auch das Anspannen aller Kräfte, 
die Sammlung und Konzentration der Geistestätigkeit 
auf einen Punkt, die zur Kunstfertigkeit erhobene Kon- 
templation. Dasselbe Wort wird auch im Sinne von „Ins- 
werksetsen, Handeln, Praxis“ gebraucht und weiterhin 
im Sinne von „Verbindung“, z.B. von Seele und Gott- 
heit, sowie von „Andacht“, welche die Verbindung her- 
stellt. Dazu treten noch eine Reihe von anderen Bedeu- 
tungen, die für uns hier nicht in Betracht kommen. Da 
das Wesen der Yogalehre in einem systematischen Trai- 
ning des Denkens besteht, ist ihr Name von dem indıi- 
schen Äquivalent von „Anspannung“ abzuleiten, doch 
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spielen die anderen Bedeutungen „Praxis, Verbindung 
mit der Gottheit, Andacht‘ mehr oder weniger herein, 
namentlich bei einigen Lehren und in manchen Zusam- 
menhängen. 

Die Vorstellung, daß der Mensch durch Ausführung 
bestimmter Übungen und Befolgung bestimmter Obser- 
vanzen einen übernormalen Zustand der Verzückung 
oder Entrückung erreichen könne, in welchem ihm über- 
sinnliche Erkenntnisse und Kräfte zuteil werden, findet 
sich bei den verschiedensten Völkern auf primitiver Kul- 
turstufe, z.B. bei Indianern und Polynesiern. Auch den 
alten vedischen Indern waren derartige Vorstellungen 
nicht fremd. Schon im Rigveda ıst davon die Rede, daß 
Weise und Götter durch „Tapas“, d. h. innerliche Er- 
hitzung, schweigendes Vorsichhinbrüten magische Macht 
gewonnen, und das Lied 10, 136 schildert einen „Ke- 
shin‘“ (Langhaarigen), der ın seiner Ekstase durch die 
Liifte fliegt und auf dem Pfade der himmlischen Wesen 
und Tiere wandelnd alle Gestalten beschaut. Da es von 
ıhm heißt, daß er mit dem Gott Rudra aus dem Gift- 
becher trank, scheint es sich um einen Fakir zu handeln, 
der sich durch den Genuß von Hanf oder ähnlichen Be- 
taubungsmitteln, wıe dies heute noch geschieht, in einen 
Zustand der Verzückung versette. In den Brähmanaswird 
das Rezitieren heiliger Texte und das Murmeln heiliger 
Silben wie des mystischen Om-L.autes als Mittel zur Er- 
reichung übernatürlicher Erkenntnisse empfohlen. Sha- 
tapatha XI], 5, 7, 1 lehrt, daß derjenige, der für sich 
selbst die Vedareritation vornimmt (svädhyäya) dadurch 
geistig trainıert wird, so daß er seine Sinne bezwingt, 
innere Befriedigung gewinnt und an Erkenntnis wächst, 
ganz abgesehen davon, daß er gut schläft und sein eige- 
ner Arzt ist. Hier wird also schon deutlich hervorge- 
hoben, daß eine intensive geistige Beschäftigung das 
ganze Wesen des Menschen in tiefgehendem Maße ver- 
wandelt und verklärt. So läßt sich wohl sagen, daß die 
Wurzeln des Yoga bereits im Veda anzutreffen sind und 
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daß die Meditationslehren der klassischen Zeit aus der 
Vergeistigung und Verinnerlichung von Anschauungen 
erwuchsen, die im Veda bereits ihre Vorstufen haben. 
Dies ist auch schon deshalb wahrscheinlich, weil auch die 
nichtbrahmanischen Systeme eine Kontemplationstechnik 
ın Theorie und Praxis ausgebildet haben, welche der 
brahmanischen ebenbürtig zur Seite steht. Aus der Tat- 
sache, daß Vorformen des Yoga sich im Veda feststellen 
lassen, braucht sich natürlich nicht zu ergeben, daß der 
Yoga eine spezifische arısche Erscheinung sei. Vielmehr 
ıst anzunehmen, daß in ihm auc vorarısche Elemente 
zur Geltung kommen, hat man doch in einer ım Indus- 
gebiet gefundenen Darstellung eines in yoga-ähnlicher 
Positur sitgenden Gottes einen in Meditation versun- 
kenen Shiva zu erkennen geglaubt. 

In den älteren Upanishaden spielt die Meditation 
(dhyäna) schon eine bedeutsame Rolle und als Hilfsmit- 
tel derselben werden Atemübungen (Brih. 1, 5, 23) und 
das Zurückziehen der Organe ın den Ätman (Chä. 8, 15) 
erwähnt. Das Wort „yoga“ kommt hingegen nur Taitt. 
2,4 vor. Es heißt da: „An dem in Bewußtsein bestehen- 
den Selbst (vijnänamaya ätman) ist der yoga das Selbst 
(ätman).“ Es ist zweifelhaft, ob das Wort hier schon im 
technischen Sinne gebraucht wird. In den mittleren Üpa- 
nishaden treffen wir hingegen nicht nur den Terminus 
„yoga“ bereits mehrfach an, sondern auch, wie schon 
S.165 angeführt wurde, wesentliche Elemente des spä- 
teren Yoga-Systems. Daß in diesen Texten der Yoga 
bereits in enger Verbindung mit den evolutionistischen 
und psychologischen Theorien erscheint, die als „Sän- 
khya““ bezeichnet werden, ist selbstverständlich, denn 
diese galten in jener Zeit als die anerkannte „moderne“ 
wissenschaftliche Basis der Upanishaden-Philosophie, 
welche sich gegenüber den älteren Anschauungen all- 
gemein durchseßte. 

Im Mahäbhärata nimmt der Yoga auch einen promi- 
nenten Platz ein. An viele Stellen erscheint er als das 
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praktische Gegenstück zum theoretischen Sänkhya: wäh- 
rend man mit Hilfe des Sänkhya zur Erkenntnis des 
All-Geistes vordringen kann, gelangt man durch die 
Yoga-Übungen zur praktischen Realisierung desselben. 
In manchen epischen Texten werden Yoga und Sänkhya 
jedoch als divergierende Lehren unterschieden. Bei der 
unklaren und bruchstückhaften Darstellungsweise des 
Epos ist es aber schwer auszumachen, ob die abweichen- 
den Standpunkte der klassischen Systeme bereits im Ma- 
häbhärata vorliegen. XII, 302, 1ff. heißt es, daß die 
Yogas (d.h. Anhänger des Yoga) ıhre Lehre für besser 
halten als die der Sänkhyas (Anhänger des Sänkhya), 
denn wie kann ein „anishvara‘“ erlöst werden. Besagt 
dies, wie man geglaubt hat, daß es damals schon eine 
atheistische Sänkhya-Schule gab, welcher der Yoga als 
theistisch gegenüberstand, so.daß „anishvara“ ın der Be- 
deutung „ohne Weltenherrn“ steht, oder hat „anishvara“ 
hier den Sinn „ohne über die Yoga-Kräfte zu verfügen“? 
Letzteres paßt besser in den Zusammenhang der Stelle, 
da in ihr gar nicht von Gott gehandelt wird, sondern 
davon, daß der im Besitz der übernatürlichen Kräfte be- 
findliche Yogi Herr über die Bindung (bandhana-isha) 
ist und auch Gebieter (prabhavishnu) über die Erlösung 
(302, 28). Mehrfach, so XII, 308, 44 wird gesagt, daß 
die Sänkhyas nur fünfundzwanzig Prinzipien anerken- 
nen; das fünfundzwanzigste ist der Purusha, der, wenn 
er'erweckt wird, absolut (kevala) ist; XII, 310, 7 wird 
von den Yogas gesagt, daß sie auch ein über diesem 
stehendes sechundzwanzigstes Prinzip annehmen, das 
Brahma. 

Ist diese Trennung zwischen dem transzendenten 
Brahma und dem ın den vielen Einzelseelen sich manı- 
festierenden Purusha schon eine Vorstufe der spä- 
teren Yoga-Lehre von einem überweltlichen Gott, der 
von den Einzelseelen verschieden ist? Bei der Kürze und 
Unklarheit der zur Verfügung stehenden Texte läßt sich 
nicht mit Sicherheit bestimmen, in welchem Umfange 
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die Lehren des klassischen Yoga schon in den Upani- 
shaden und im Epos wenigstens als Vorstufen anzutreffen 
sind. Daß es aber vor dem im folgenden behandelten 
Yoga Patanjalis schon ein oder mehrere Yoga-Systeme 
gegeben hat, steht auch nach den Angaben anderer 
Texte fest. Daß diese Formen der Yoga-Lehre von der 
späteren maßgeblichen in vielen Einzelheiten abwichen, 
indem sie noch nicht die vom Sänkhya vertretene Lehre 
von der Gleichheit aller Einzelseelen annahmen usw., 
ist von H. Jacobi dargetan worden. 


b) Die Yoga-Sütras und ihre Kommentare 


Das klassische Yoga-System ist in den Yoga-Sütras 
dargestellt, in 194 kurzen Merksprüchen, die auf vier 
Bücher verteilt sind. Als Verfasser derselben gilt Patan- 
jali. Dieser wird von den Indern mit dem Grammatiker 
gleichen Namens, der im 2. Jahrhundert v. Chr. lebte, 
identifiziert. Da die uns vorliegenden Yoga-Sütras aber 
offensichtlich von der Gedankenwelt der spätbuddhisti- 
schen Philosophie beeinflußt worden sind, mithin erst 
dem 4. bis 5. Jahrhundert n.Chr. angehören, könnte diese 
Gleichsegung nur dann einen Kern von Wahrheit in sich 
tragen, wenn man annımmt, daß Patanjalı ein altes 
Yoga-Sütra verfaßt hat, welches in späterer Zeit eine 
wesentliche Umarbeitung und Bereicherung erfahren hat. 
Wahrscheinlich ist dies aber nicht, weıl der Wortschatz 
des Grammatikers und des Yogaphilosophen auch dort, 
wo sie nicht spezielle Dinge ihrer besonderen Wissen- 
schaft behandeln, ein so verschiedener ist, daß nicht an- 
genommen werden kann, daß sie eine Person waren°®., 
Zu beachten iistauch, daßıim Mahäbhärata und denälteren 
Puränasals Urheber des Yoga Kapila°!, Hiranyagarbha °? 
oder andere genannt werden und nur in den jüngeren 
Puränas Patanjalı als Begründer des Yoga-Systems ge- 
nannt wird°®. Der Patanjali der Yoga-Sütras scheint 
demnach ein vom Grammatiker verschiedener Autor zu 
sein, der die überlieferten Yoga-Lehren zusammenfaßte 
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und mit einer neuen, zeitgemäßen philosophischen Theo- 
rie verband. 

Daß das heutige Yoga-Sütra nicht ein einheitliches 
Werk darstellt, sondern aus verschiedenen Stücken zu- 
sammengeschweißt worden ist, ist im Hinblick auf seine 
lockere und unübersichtliche Gedankenführung wahr- 
scheinlich, doch können die von Deussen, Hauer u. a. 
unternommenen Versuche, das Sütra in Einzeltexte auf- 
zulösen, nicht voll befriedigen. Der berühmteste Kom- 
mentar zum Yoga-Sütra ist das „Bhäshya‘‘, welches dem 
Vyäsa zugeschrieben wird, der natürlich mit dem angeb- 
lichen Verfasser des Mahäbhärata, der Puränas und der 
Brahma-Sütras nicht eine Person sein kann. Es dürfte 
dem 6. Jahrhundert angehören°*. Zu ıhm schrieb Väcas- 
patimishra ım 10. Jahrhundert die bedeutende Erläute- 
rungsschrift „Iattvavaıshärad!“. Ein anderer Kommen- 
tar zu den Sütras ist der „Räjamärtanda‘““ des Bhoja 
(um 1000). 

Die philosophische Grundlage der Yoga-Sütras (in ihrer 
heutigen Form) bildet das Sänkhya, weshalb das Werk 
auch außer dem Titel „Yogänushäsana““ (Unterweisung 
über den Yoga) den Namen ‚Sänkhyapravacana“ (Dar- 
legung des Sänkhya) trägt. Dieses Sänkhya entspricht 
zwar demjenigen des Ishvarakrishna insofern, alses den 
unüberbrückbaren Dualismus einer einheitlichen, sich zur 
Welt entfaltenden Urnatur (prakriti) und einer Viel- 
heit von Geistmonaden (purusha) lehrt, weicht jedoch in 
vielen Einzelheiten von diesem ab. Die wichtigsten Un- 
terscheidungslehren sind folgende: 

Der Yoga spricht von einem einheitlichen Denkorgan 
(citta), das dem Purusha bis zu seiner Erlösung eignet, 
während das Sänkhya die drei Organe: Buddhi, Ahan- 
kära und Manas unterscheidet. 

Der Yoga verwendet den Atom-Begriff (Sütra 1, 40); 
die Atome, Teile der Tanmätras („feinen Elemente“), 
rufen durch ihre Zusammenballungen die sichtbaren 
Dinge hervor. 
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Für das Sänkhya ist die Zeit nur eine Wirkung der 
Urnatur (Gaudapäda zu Kärikä 61); der Yoga macht sich 
hingegen die buddhistische Lehre von den Zeitmomenten 
(kshana) zu eigen, die O. Strauß°® folgendermaßen um- 
reißt: „Moment ist der Zeitraum, den ein Atom der 
Materie zur Ortsveränderung braucht; Zeit ist nichts 
weiter als der Ablauf (adhvan) einer ununterbrochenen 
Reihenfolge von Momenten; Reihenfolge aber ıst nur 
ein Begriff, keine Realität, denn nur ein einziges Mo- 
ment ist gegenwärtig und real. Daher gibt es keine Zeit 
als reales Ganzes, sondern nur die Vorstellung eines Ab- 
laufs, in welchem der einzelne gegenwärtige Moment 
das Reale ist.“ 

Der am meisten ins Auge fallende Unterschied zwi- 
schen dem klassischen Sänkhya und dem Yoga Patan- 
jalis besteht aber darın, daß ersteres atheistisch ist, let- 
terer aber einen Ishavara animmt. Diesetwegen wird der 
Yoga auch als „seshvara Sänkhya“, d.h. als theistisches 
Sänkhya bezeichnet. Die Einfügung des Gottesbegriffs 
erfolgte offenbar aus religiösen Rücksichten: weil der 
Yoga der Upanishaden, des Epos usw. einen ewigen Wel- 
tenherrn anerkannte, über welchen die Yogis meditie- 
ren, glaubte auch Patanjali auf einen solchen nicht ver- 
zichten zu können. Da seine philosophische Lehre aber 
gleich derIshvarakrishnas das Weltgeschehenallein durch 
die weltgesetzlich bedingten Wandlungen der ‚Prakriti 
erklärt, ıst für einen Weltschöpfer und Weltregierer, 
einen Verteiler von Lohn und Strafe usw. in seinem 
System kein Raum. Got: ist deshalb nach ıhm nur eine 
Geistmonade, welche sich von allen andern darin unter- 
scheidet, daß sie seit Üwigkeit von den Grundübeln des 
Daseins und vom Karma frei ist und das unüberbietbare 
Höchstmaß von Allwissenheit besitt. Über diesen Ish- 
vara, der durch den Omlaut symbolisiert wird, soll der 
Yogi meditieren, da eine geistige Vertiefung (prani- 
dhäna) in ihn die Hindernisse hinwegräumt, welche den 
Fortschritt zur Erlösung hemmen. Davon, daß der Ish- 
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vara irgendwie aktiv auf den Gläubigen einwirkt, daß 
er ihn aus dem Sansära zu sich nimmt oder dergl. ıst 
nicht die Rede. Auch wenn es von ihm heißt, er sei der 
Guru der Früheren gewesen (1,26) ergibt sich daraus 
nicht, daß er eine Lehrtätigkeit ausgeübt hat, denn Guru 
kann man nach indischer Anschauung (Mbh. XII, 173, 
6f.) auch dadurch sein, daß man anderen als Vorbild 
dient. Um Lehren zu verkünden, müßte Gott ja auch 
einen Körper und Organe aus feinem Stoff annehmen 
können, davon weiß das Yoga-Sütra aber nichts. Nach 
Patanjali ist der Ishvara also etwas ähnliches wie ein 
Buddha des Hinayäna, der in das „Nirväna“ ohne Bei- 
legungen eingegangen ist und in keiner Weise mehr in 
das Weltgeschehen eingreift, mag er auch noch dadurch, 
daß er den Frommen als Kontemplationsobjekt dient, 
diese dem Heil entgegenführen. Der Unterschied zwi- 
schen dem Hinayäna-Buddha und dem Ishvara besteht 
lediglich darin, daß der lettere sich nicht aus dem San- 
sära zu seiner Würde emporgearbeitet hat und daß er 
auch im Zustand der Erlösung ein persönliches Einzel- 
wesen bleibt. 

Diese Vorstellung von einem inaktiven, nur als Vor- 
bild wirksamen Gott vermochte auf die Dauer die An- 
hänger des Yoga nicht zu befriedigen. In steigendem 
Maße modifizierten die Kommentatoren diese Anschau- 
ung, indem sie dem Begriff des Ishvara Züge einfügten, 
welche dem Sütra fremd sind. Vyäsa schildert deshalb 
Gott als einen Heilbringer, der sich zeitweise mit feiner 
Sattva-Materie umgibt, die ihm als Denkorgan und Leib 
dient, um den Wesen (am Anfang einer neuen Welt- 
periode) religiöse Unterweisung zu erteilen. Der Ish- 
vara kann auf den Gläubigen auch seine Gnade aus- 
strömen lassen, so dal diesem die Gewinnung der Er- 
lösung dadurch erleichtert wird. Während die Tätigkeit 
des Ishvara hier noch ganz auf die Ausübung soterio- 
logischer Funktionen beschränkt bleibt, macht Väcaspati- 
mishra Gott auch zum Urheber des periodischen Hervor- 
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gehens der Welt aus der Urnatur und der Zurückbildung 
derselben in sie, zum Träger der natürlichen und sitt- 
lichen Weltordnung und zum Verfasser der heiligen 
Offenbarungsschriften. Bhoja sieht im Ishvara den all- 
mächtigen Weltenlenker, von dem alles Geschehen ab- 
hängt. Anfangslos mit reiner Sattva-Materie verbun- 
den, ist er unaufhörlich tätig. Er vereinigt die Purushas 
mit der Prakriti, und trennt sie wieder: er schiebt bei 
denen, welche durch gläubige Ergebenheit seine Gnade 
erwerben, die Hemmungen der Erlösung beiseite und 
erweckt die Versenkung (2, 45). 

Die hier gegebene Skizze der Entwicklung des Got- 
tesbegriffs im Yoga-Sütra und in den Kommentaren zeigt 
deutlich, welche tiefgreifenden Wandlungen derselbe im 
Verlauf des halben Jahrtausends erfahren hat, in welche 
die Abfassung dieser Schriften fällt. Sie zeigt in lehr- 
reicher Weise, was für verschiedene Anschauungen von 
den Erläuterern unter dem Einfluß des sich wandeln- 
den Zeitgeistes aus einem und demselben Text heraus- 
oder richtiger hineingelesen werden können, und warnt 
eindringlich davor, zu glauben, daß die philosophischen 
Systeme der Hindus in starrer Unveränderlichkeit ver- 
harren. 


c) Die Yoga-Praxis 


Das Yoga-Sütra will nicht so sehr Belehrung über phi- 
losophische Probleme erteilen als vielmehr praktische An- 
weisungen für die Heilsgewinnung geben. Im Gegensatz 
zu den Grundwerken des Vedänta und Sänkhya nehmen 
deshalb Vorschriften über Lebensführung und Geistes- 
haltung einen bevorzugten Platz in ihm ein. Dieser prak- 
tische Zweck ist schon aus den ersten Lehrsprüchen er- 
sichtlich. Der Yoga wird (1.2) definiert als die Unter- 
drückung der Fluxionen der Denksubstanz, um dadurch 
den „Seher“ (den Purusha, den Einzelgeist als Subjekt 
alles Erkennens) dazu zu bringen, daß er in seiner 
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eigenständigen Wesenheit verharrt und nicht, wie es 
sonst der Fall ist, die Natur der Fluxionen teilt. 

Die zugrundeliegende Vorstellung ist folgende: Die 
Geistmonade erkennt mit Hilfe des aus feiner Kraft- 
substanz bestehenden Citta. Das Citta des gewöhnlichen 
Menschen besteht aus den drei Konstituenten der Ur- 
natur: sattva, rajas, tamas. Es befindet sich in ununter- 
brochener Bewegung, weil sich ın ihm ein unaufhörlicher 
Wechsel der Vorstellungen vollzieht. Diese Fluxionen 
(vritti) sind aber nicht bloße Erscheinungen an der Ober- 
fläche des Citta, die wie das Wellenspiel eines Wassers 
nur an seinem Spiegel zutage treten, ohne nach ihrem 
Verschwinden Folgen zu zeitigen. Sie machen vielmehr 
nach der substantialistischen Auffassung der Inder das 
Wesen des Citta aus; dieses existiert gewissermaßen in 
der Form seiner Zustände. Deshalb bleiben die Fluxionen 
latent als „Sanskäras“, als unterbewußte Eindrücke im 
Citta erhalten und können jederzeit wieder aktuell wer- 
den. Da nun jede Vritti ungeachtet ihrer momentanen 
Dauer einen Sanskära erzeugt, jeder Sanskära aber unter 
gegebenen Bedingungen wieder eine Vritti hervorbrin- 
gen kann, ist es von eminenter Wichtigkeit für den Men- 
schen, das Spiel der Denktätigkeit nicht sich selbst zu 
überlassen, sondern ın feste Zucht zu nehmen, und da- 
für zu sorgen, daß alle Gedankenregungen, welche die 
Ursache schlechter Dispositionen werden können, syste- 
matisch ausgemerzt und durch gute, d.h. dem Fortschritt 
zum Heil dienliche ersegt werden. 

Die dadurch allmählich, ım Verlaufe vieler Existen- 
zen, sich vollziehende Reinigung des Citta äußert sich 
darin, daß in ihm immer mehr das Sattva überwiegt. 
Beim Heiligen besteht es dann nur noch aus Sattva und 
ist kristallklar. Das Ziel des Yoga liegt nun aber nicht 
darin, das Citta zu läutern und dadurch immer bessere 
Voraussegungen für die Wiedergeburten zu schafften; er 
will vielmehr die Erlösung herbeiführen. Dazu genügt 
nicht, wie ım Sänkhya die ‚Erkenntnis der Verschieden- 
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heit“ des wahren Ich, des Purusha von der Denksub- 
stanz, welche ein Edukt der Urnatur ist. Vielmehr ist 
diese Erkenntnis bei Patanjali nur eine vorbereitende 
Voraussegung des Endzieles. Das Heil ist nur dadurch 
zu verwirklichen, daß das Citta in der Versenkung über- 
haupt stillgelegt wird, so daß jede Verdunklung des 
wahren Wesens des Purusha durch die Denksubstanz 
ausgeschlossen ist. 

Die Fluxionen des Citta sind von fünf Arten: 1. rich- 
tige Erkenntnis (pramäna); 2. irriges Erkennen, z.B. 
wenn man Perlmutter für Silber hält: 3. unzutreffen- 
des, weil nur fiktives Erkennen (vikalpa), wie es vor- 
liegt, wenn man in der Sprache ausgedrückte Begriffe 
ohne weiteres für Realitäten hält; 4. Tiefschlaf (nidrä) 
und 5. Erinnerung (smriti). Diese Vrittis müssen alle 
von dem Yogi unterdrückt werden. Das Mittel hierzu 
sind beständige Übung (abhyäsa) und die Leiden- 
schaftslosigkeit (vairägya). 

Diesem Bemühen stehen aber die Grundübel (klesha) 
im Wege, mit welchen das Citta des gewöhnlichen Men- 
schen behaftet ist und welche die Ursache für das Her- 
vorbringen von Karma und eine Wiederverkörperung 
sind. Diese Grundübel haben ihren Nährboden in dem 
Nichtwissen (avidyä), in der auf irrigem Erkennen be- 
ruhenden Wahnvorstellung, daß das Nichtewige, Un- 
reine, Leidvolle und nicht zum wahren Selbst Gehörige 
ewig, rein, lustvoll und das Selbst sei — mit anderen 
Worten in der Verwechslung des zum Bereich der Pra- 
kriti Gehörigen mit dem Purusha. Die fünf Kleshas sind: 
l. das schon genannte Nichtwissen und weiterhin, aus 
ihm hervorgegangen: 2. der Ich-Wahn (asmitä ‚„Ich- 
bin-heit“ Egoismus); 3. Liebe (räga); 4. Haß (dvesha) 
und 5. Lebenshang (abhinivesha). 

Die Beseitigung der Unreinheit des Citta und die Iso- 
lierung des Purusha von allem, was ihm nicht zugehört, 
wird bewirkt durch die sogenannten „acht Glieder des 
Yoga‘‘(yogänga). Diese zerfallen in drei Gruppen: die 
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ersten beiden betreffen die moralischen und sonstigen 
Vorbedingungen für die Übung des Yoga, die folgen- 
den drei die körperlichen Observanzen, welche die Kon- 
zentration erleichtern sollen, und die letsten schließlich 
umfassen die eigentliche geistige Konzentrations-Praxis. 
Die acht Glieder sind: 

l. Zucht (yama), d. h. Beachtung der fünf Gebote, 
in welchen sich das moralische Verhalten gegen andere 
Wesen äußert: nämlich 1. Nichtschädigen (ahinsä), 
2. Wahrhaftigkeit, 3. Nichtstehlen, 4. Keuschheit und 
5. Freiheit von Gier (wie sie sich in der Nichtannahme 
von Geschenken usw. äußert). 

2. die Befolgung von fünf Regeln (niyama), welche 
der äußeren und inneren Läuterung dienen: körperliche 
und geistige Reinheit, Genügsamkeit, Askese, Studium 
und Gottergebenheit. 

3. das Einnehmen von bestimmten Sitarten (äsana), 
welche der Durchführung der Meditation günstig sind. 

4. die Regulierung des Atmens (pränäyäma). welche 
die geistige Ruhe fördert. 

5. die Zurückziehung der Sinnesorgane von den Ob- 
jekten (pratyähära). 

6. die Festlegung (dhäranä) des Denkens auf einen 
bestimmten Gegenstand (Nabel, Nasenspite, die Ge- 
stalt eines Gottes usw.) auf den, da die äußeren Sinne 
ausgeschaltet sind, alles Vorstellen konzentriert wird. 

7. die Meditation (dhyäna), die in einer Intensi- 
vierung der Dhäranä besteht und sich darin äußert, daß 
das gewählte Objekt der Konzentration ausschließlich 
das Denken erfüllt. 

8. die Versenkung (samädhi), d. h. eine Steigerung 
der Meditation. Sie zerfällt ın zwei Stufen: in den ‚,‚be- 
wußten“ (samprajnäta) Samädhi und ın den „unbe- 
wußten“ (asamprajnäta). Auf der unteren Stufe ist zwar 
die Denksubstanz so völlig mit dem Konzentrationsge- 
genstand beschäftigt, daß sie dessen Form annimmt, doch 
ist bei dem Yogi noch das Bewußtsein von einem Objekt 
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vorhanden. Beim „unbewußten‘‘ Samädhi ist aber auch 
diese VorstellungeinesObjektes ausgeschaltet. Wenn man 
lange in diesem Zustand verharrt, werden die Sanskäras 
vernichtet, das Citta löst sich in die Urnatur auf, der 
Purusha aber erlangt die Absolutheit und ist erlöst. 

Als Nebenprodukte der Konzentrationsübungen kön- 
nen sich bei dem Yogi bestimmte Wunderkräfte einstel- 
len, die 3, 16 bis 4, 6 aufgeführt werden. Dieselben be- 
stehen darin, daß seine Erkenntnisfähigkeit und seine 
physischen Kräfte ein übermenschliches Maß annehmen, 
daß er sich atomklein und riesengroß machen kann. daß 
er unsichtbar wird oder sich vervielfältigt, indem er 
Zauberwesen aus sıch hervorbringt, die nach seinen Di- 
rektiven handeln. Die theoretische Grundlage für die 
Möglichkeit dieser Phänomene bietet die Annahme, daß 
das Citta in seinem volikommenen Zustande nicht wie 
bei gewöhnlichen Menschen durch den Leib begrenzt ist, 
sondern von sich aus unendlich groß und alldurchdrin- 
gend ist und deshalb, wenn seine Beschränkungen zeit- 
weise aufgehoben sind, nicht nur alles zu erfassen ver- 
mag, sondern sogar die Cittas von Robotern aus sich 
emanieren kann. Dank seiner durch die geistige Übung 
gewonnenen Macht ıst der Yogi in der Lage, die im 
Kosmos vorhandenen Stoffe für seine Zwecke zu ver- 
wenden. Denn die Wandlungsfähigkeit der Stoffe ist so 
groß, daß aus ihnen in kürzester Zeit alles werden kann, 
sobald die natürlichen, räumlichen, zeitlichen usw. Hin- 
dernisse hinweggeräumt werden, die einer Veränderung 
im Wege standen. Wenn auch der, welcher die Erkennt- 
nis der Verschiedenheit von Citta und Purusha gewann 
und die vollständige Herrschaft über sein Denken er- 
langte, sich in der verschiedensten Weise magisch betä- 
tigen kann, so darf er doch nicht an diesen „viblütis” 
hängen. damit sie ihn nicht von der Erlangung des höch- 
sten Zieles abhalten, das allein in der Erlösung bestehen 
kann. 


> 
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dA Der nachklassische Yoga 


Patanjalis Yoga-Sütra und die sich anschließende 
Kommentarliteratur haben auf die indische Philosophie 
einen bedeutenden Einfluß ausgeübt, weil Denker der 
verschiedenartigsten Richtungen Lehren dieser autorita- 
tiven Texte der Meditationstechnik in ihre Systeme auf- 
genommen haben. So finden wir denn Pantajalis Sütras 
in vielen Werken als Autorität zitiert, ohne daß sich 
deren Verfasser damit auch die philosophischen An- 
schauungen seines Lehrbuches in allen Punkten zu eigen 
gemacht hätten. Während diespäteren Vertreter des Yoga 
den Standpunkt des Sütra mehr oder weniger beibehal- 
ten haben, haben andere ihn mit anderen Anschauungen 
zu einem neuen System verwoben. So erscheint der Yoga 
in zahlreichen Werken mit dem Vedänta Shankaras, 
mit dem Vishnuismus, Shivaismus oder Shaktismus ver- 
schmolzen, so daß eine Reihe von neuen Yoga-Systemen 
erwuchsen, wenn man den Ausdruck „System“ auf eine 
Verbindung von Yoga-Metkoden mit bestimmten theo- 
logischen oder metaphysischen Dogmen anwenden darf 
Der große islämische Indienforscher Berüni erwähnt fer- 
ner einen „Kitäb Patanjal“, in welchem der Begriff des 
Brahma eine bedeutsame Rolle spielt und die Alchimie 
(rasäyana) als ein Mittel zur Erlösung empfohlen wird. 

Patanjali lehrte nach der späteren Auffassung einen 
doppelten Yoga: einen kriyä-yoga („praktischen Yoga“), 
der sich mit den äußeren Handlungen beschäftigt, die 
die Konzentration des Denkens vorbereiten, und einen 
räja-yoga („königlichen Yoga“), der in der Meditation 
besteht. Der erstere umfaßt also die oben besprochenen 
ersten fünf Glieder des Yoga, der letztere die drei let- 
ten Glieder, welche unmittelbar der Unterdrückung der 
Fluxionen des Citta dienen, 

In späterer Zeit ist der „praktische Yoga“ nach den 
verschiedensten Seiten hin weiter ausgebildet und durch 
Zutaten aus den Gebieten des T’antrismus und Shaktis- 
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mus bereichert worden. Dem ‚königlichen Yoga“ werden 
dann drei andere Yoga-Arten vorangestellt: °® 

Der Mantrayoga beschäftigt sich mit dem Murmeln 
von heiligen Silben, denen geheimnisvolle Kräfte inne- 
wohnen 57, 

Der Hatha-yoga sucht durch „gewaltsame Anstrengun- 
gen“ (hatha), wie Atemübungen, Einnahme schwieriger 
Körperhaltungen und andere körperliche Mittel, darunter 
auch solche sexueller Natur, die Kanäle des Leibes zu 
reinigen und dadurch die Voraussetungen für die Me- 
ditation zu schaffen. 

Der Laya-yoga will die Auflösung (laya) des Einzel- 
geistes in den All-Geist mit Hilfe einer besonderen Me- 
thode herbeiführen, welche als Reinigung der Elemente 
des Körpers (Bhüta-shuddhi) bezeichnet wird. Nach den 
Lehren der Tantra-Werke befinden sich im Leibe zwi- 
schen Scheitel und Sexualorgan untereinander sechs 
Kreise (Cakra) oder Lotosblumen (Padma), welche an 
der in der Wirbelsäule liegenden größten den Körper 
durchziehenden Ader Sushumnä lokalisiert sind. Im un- 
tersten von diesen Kreisen ruht die „Schlangenkraft“ 
(Kundalint), die Repräsentantin der Prakriti. Diese soll 
nun durch die Prozesse des Yoga „erweckt“ werden, so 
daß sie sich aufrichtet, emporsteigt, die sechs CGakras 
durchbricht und sich mit dem Purusha in dem über den 
sechs Cakras liegenden Lotus Sahasrära vereinigt. Die- 
ser Zustand ist gewöhnlich nur von vorübergehender 
Dauer; die Kundalıni kehrt, „nachdem sie die Vereini- 
gung mit ihrem Gatten (Shiva) genossen“, wieder zum 
untersten Cakra zurück. Nur durch beständige Übung ist 
es möglich, schließlich zu erreichen, daß sie dauernd bei 
ihrem Gatten bleibt, womit die Erlösung eingetreten ist. 
Während manche Shäktas den Laya-yoga für den voll- 
kommensten halten, sprechen ihm andere Hıindu-Philo- 
sophen nur einen vorbereitenden Rang zu; er steht dem 
Räja-yoga an Wert nach, da nur dieser nicht bloß die 
„bewußte“, sondern auch die „unbewußte“ Versenkung 
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in ihrer höchsten Form herbeizuführen vermag, die allein 
die volle und endgültige Befreiung von allen Banden 
gewährt. 


5./6. Der Nyäya und das Vaisheshika 


a) Bedeutung und Ursprung der Systeme 


D asWort „nyaya“ bedeutet: „Regel,Grundsat, Richt- 
schnur‘‘; die Lehre von den Grundsätzen der wissen- 
schaftlichen Argumentation wird deshalb Nyäya ge- 
nannt. In technischem Sinne heißt das System, welches 
die Regeln für das richtige Denken, Schließen und Dis- 
kutieren aufstellt, Nyäya, seine Vertreter sind die Naiyä- 
yikas. Das Wort „Vaisheshika“ leitet sich von „vishesha” 
(Unterschied) her; das Vaisheshika ist eine Lehre, welche 
dadurch, daß sie die spezifischen Unterschiede zwischen 
allem, was uns in der Außen- und Innenwelt entgegen- 
tritt, feststellt, zu einer Lösung der metaphysischen Pro- 
bleme zu gelangen sucht; die Anhänger dieser Lehre 
werden „Vaisheshikas“ genannt. Seinem Wesen nach läßt 
sich der Nyäya etwa als Logik, das Vaisheshika als ato- 
mistische Naturphilosophie charakterisieren; da jedoch 
sowohl der Nyäya wie das Vaisheshika bestrebt waren, 
über ihr besonderes Forschungsgebiet hinausgehend, eine 
allgemein gültige Weltanschauung zur Darstellung zu 
bringen, stellte jedes von ihnen ein in sich abgeschlos- 
senes Gedankensystem dar. Dabei ergänzen sie sich aber 
gegenseitig; der Nyäya hat sich die atomistische Welt- 
erklärung des Vaisheshika, letzteres die Logik des 
Nyäya zueigen gemacht, so daß die Metaphysik beider 
Darshanas praktisch dieselbe ist. Diese engen Beziehun- 
gen, die seit alter Zeit zwischen den beiden Darshanas 
bestanden, haben dazu geführt, daß sie später zu einem 
einzigen System verschmolzen wurden. Dieses wird als 
das Nyäya-Vaisheshika bezeichnet, weil bei einem kopu- 
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latıven (sogenannten Dvandva-)Kompositum das Wort, 
welches weniger Silben enthält, an den Anfang zu set- 
zen ıst. 

Nyäya und Vaisheshika sind zwar „orthodox“ in dem 
Sinne, daß sie den Veda als göttliche Offenbarung an- 
erkennen, ihr Verhältnis zum Veda ist jedoch ein ganz 
anderes als das der bisher behandelten vier Darshanas. 
Karma-Mimänsä und Vedänta wollen nichts anderes 
geben als eine Exegese der heiligen Schriften, Sänkhya 
und Yoga sind aus dem Denken der Upanishaden er- 
wachsen und wurzeln deshalb, so sehr sie sich im Laufe 
der Zeit auch verselbständigt haben mögen, letthin in 
der spät-vedischen Überlieferung. Nyäya und Vaishe- 
shika aber sind unabhängig von dem bisher behandelten 
groben Strom theologischer Spekulation entstanden, der 
von den vedischen Hymnen bis zu den Epen und Purä- 
nas fließt. Sie sind das Ergebnis eines Forschens, das 
abseits von den geheiligten Pfaden der Tradition, die 
Wirklichkeit von neuen Voraussegungen aus zu deuten 
bestrebt war. 

Die Sonderstellung, die Nyäya und Vaisheshika inner- 
halb der sechs Darshanas einnehmen, zeigt sich aber noch 
in etwas anderem, das geistesgeschichtlich von höchster 
Bedeutung ist. Die älteren philosophischen Systeme hat- 
ten zwar zwischen verschiedenen Weltprinzipien unter- 
schieden, sie hatten aber Substanzen, Qualitäten und 
Tätigkeiten noch nicht voneinander getrennt, weil sie 
noch nicht zu einer klaren Erkenntnis ihrer Wesensver- 
schiedenheit gekommen waren. Nyäya und Vaisheshika 
aber stellten dem gegenüber erstmalig in der Philoso- 
phie die Lehre von den Kategorien auf, welche alles Er- 
kennbare unter die drei Gruppen: Substanz, Qualität 
und Tätigkeit verteilt und die Beziehungen zwischen den 
einzelnen Dingen als Allgemeinheit, Besonderheit oder 
Inhärenz feststellt. Schon dieindischen Grammatiker hat- 
ten die Worte in ähnlicher Weise klassifiziert: es ıst das 
Verdienst des Nyäya-Vaisheshika, ihre Ergebnisse für 
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die Philosophie nutzbar und zur Grundlage ihres onto- 
logischen Systems gemacht zu haben. Es wäre nicht aus- 
geschlossen, daß die Vaisheshikas den Anstoß zu dieser 
Neuerung durch die Bekanntschaft mit der Kategorien- 
lehre des Aristoteles (starb 322 v.Chr.) empfangen haben, 
da in den Jahrhunderten, die seit der Aufstellung der- 
selben vergangen waren, ein Kontakt zwischen indischen 
und griechischen Philosophen stattgefunden hat. Es läßt 
sich dies aber nicht erweisen und es ist deshalb ebenso 
gut möglich, daß die Natur der Dinge und die Zwangs- 
läufigkeiten der Entwicklung des Denkens die Inder von 
selbst zu Ergebnissen geführt haben, welche die Hel- 
lenen so viel früher erreichten. 

Die Vorgeschichte der beiden Darshanas liegt noch im 
Dunkel. Man darf wohl annehmen, daß der Nyäya aus 
der Praxis der öffentlichen Disputationen erwachsen ist, 
doch wissen wir nicht, ob und inwieweit die Nyäya- 
sütras des Gotama schon in anderen Werken ähnlicher 
Art Vorläufer gehabt haben; in der uns vorliegenden 
Form dürften sie nicht vor die ersten Jahrhunderte 
n. Chr. zurückgehen, da in ihnen mahäyänistische Leh- 
ren bekämpft werden. Älter ist der Grundtext des Vai- 
sheshika, das Sütra des Kanäda, da die Nyäya-Sütras die 
metaphysischen Lehren des Vaisheshika voraussegen; ein 
Abriß der Vaisheshika-Lehre erscheint bereits bei dem 
Mediziner Caraka (1. Jahrhundert n. Chr.), falls es sich 
dabei nicht um einen späteren Einschub handelt. 

Über die Herkunft der Vaisheshika-Metaphysik be- 
stehen drei Theorien: 

1. Die Jainas behaupten, der abgefallene Jaina- 
Mönc Chaluya Rohagutta (Rohagupta) habe im Jahre 
544 nach dem Tode Mahäviras (17 n.Chr.) die kete- 
rische Lehre aufgestellt, daß es außer dem Lebenden 
(Jiva) und dem Leblosen (Ajiva) noch eine dritte Seins- 
klasse „Nojiva“ gäbe, welche weder geistig noch ungei- 
stig sei. Aus dieser Irias-Lehre habe sich das Vaishe- 
shika-System entwickelt. In dieser Nachricht wird zwar 
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treffend als Unterschied zwischen der Jaina- und Vai- 
sheshika-Lehre hervorgehoben, daß letztere noch andere 
Kategorien als die der Substanz anerkennt, im einzelnen 
ist aber eine direkte Ableitung des Vaisheshika aus dem 
Jainismus nicht möglich. Die Punkte, ın welchen beide 
sich ähneln: die Atomistik und die Lehre, daß die Seele 
aktiv ıst, erscheinen bei beiden ın so verschiedener Form, 
daß das Vaisheshika sie kaum von den Jainas übernom- 
men haben dürfte, um so mehr, da diese Anschauungen 
sich auch bei anderen Lehren finden. 

2. H. Jacobi ®® glaubte, daß das Vaisheshika aus 
der im Sütrakritänga (II, 1, 22) erwähnten Schule der 
Materialisten (Lokäyata) hervorgegangen sei, welche 
außer den fünf Elementen noch ein Selbst annehmen. 
Es ist aber fraglich, ob das Selbst als unsterbliche Indi- 
vidualseele gedacht wurde, oder als ein ewiges über- 
individuelles Element, welches genau so wie Erde, Was- 
ser, Feuer, Luft und Raumäther beim Tode der FEinzel- 
wesen wieder in den Kosmos zurückkehrt, um sich dort 
mit den Weltelementen zu vereinigen. Das lettere ist 
wahrscheinlich, danach dem ganzen Zusammenhang diese 
Materialisten die sittliche Weltordnung und die Vergel- 
tung der Taten leugneten. Da das Vaisheshika auf dem 
Boden der Seelenwanderuägslehre steht, ist es deshalb 
nicht wahrscheinlich, daß s sich aus dieser Lehre ent- 
wickelt hat. 

3. S. Dasgupta 5° hat die Theorie vertreten, daß das 
Vaisheshika eine alte Mimänsä-Schule sei. Er begrün- 
det dies u. a. damit, daf die Sütras Kanädas mit einer 
ihrem naturwissenschaftlichen Inhalt an sich ferner lie- 
genden Erörterung über den Dharma (religiöses Ver- 
dienst) anheben und das „adrishta“ , die unsıchtbare Kraft 
der Werke, zur Erxtärung physikalischer Vorgänge be- 
nuten. Dieser Hypothese steht aber die Tatsache ent- 
gegen, daß das Vaisheshika stets die Ewigkeit des Veda- 
worts, welches ein Hauptsatz; der Mimänsä ist, geleug- 
net hat. 
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Die Theorien, welche das Vaisheshika in geradliniger 
Entwicklung aus einer bestimmten philosophischen Lehre 
entstanden sein lassen wollen, können nicht als gelungen 
gelten. Es ist ja auch nicht einzusehen, wieso sich die 
Lehre Kanädas gerade von einem früheren System her- 
leiten soll, da dies doch auch bei vielen Systemen des 
Abendlandes nicht der Fall ist. Vielmehr führt eine Un- 
tersuchung des Stammbaumes der meisten Systeme zu 
der Feststellung, daß sie der Verbindung von mehreren 
Gedanken ihren Ursprung verdanken; das Neue an ihnen 
besteht eben darin, daß bisher gesonderte Ideen in ihnen 
eine schöpferische Vereinigung eingehen, die für die 
Folgezeit fruchtbar wird. So stellt sich auch das Vaishe- 
shika als eineKombination von verschiedenen Elementen 
dar: der pluralistische Seelenglaube der spät-vedischen 
Zeit verschmolz in ihm mit den physikalischen Anschau- 
ungen der damaligen fortschrittlichen Naturwissenschaft 
und der von den Grammatikern in ıhren Anfängen aus- 
gebildeten Lehre von den Kategorien. Das Vaisheshika 
verdankt seine Entstehung dem Bestreben orthodoxer 
Kreise, die vedische Lehre von der Vielheit der Daseins- 
faktoren in zeitgemäßer Form durch Reduktion ihrer 
Zahl und Verwendung des kategorialen Ordnungsprin- 
zips umzugestalten und die rein-naturwissenschaft- 
lichen Erkenntnisse von dem Wesen des Tons an die 
Stelle der von den Mimänsäkas vertretenen Theorien 
von der Ewigkeit des Wortes zu setzen. Das Vaisheshika 
trat damit in Gegensatz zu der konservativen Orthodo- 
xie, die zäh an den alten Anschauungen festhielt, wie 
zu den Buddhisten und Jainas, welche der vedischen 
Offenbarung keinerlei Bedeutung zuerkannten. 

Im Kreise der sechs Darshanas nehmen Vaisheshika 
und Nyäya deshalb eine eigenartige und selbständige 
Stellung ein, die sie von allen anderen deutlich abhebt. 
Sie sind die Vorkämpfer neuer Tendenzen. die sich für 
die weitere Entwicklung als außerordentlich folgenreich 
erwiesen haben, wie schon daraus hervorgeht, daß nicht 
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nur die Anhänger der sechs Darshanas, sondern auch die 
Jainas und Buddhisten durch sie wesentlich beeinflußt 
worden sind und selbst an der weiten Ausbildung des 
Nyäya bedeutsam Anteil genommen haben. 

Im folgenden wird zunächst die Geschi.hte des Vai- 
sheshika und des Nyäya je für sich behandelt werden, im 
Schlußabschnitt gebe ich dann eine Skizze des vereinig- 
ten Systems, wobei ich mich auf die Darstellung der 
eigentlichen metaphysischen Lehren beschränke. 


b) Geschichte des Vaisheshika 


Das Vaisheshika-Sütra gilt als das Werk des Brah- 
manen Kanäda aus dem Käshyapa-Geschlecht, dem es 
vom Gotte Shiva in Gestalt einer Eule offenbart worden 
sein soll. Diesetwegen wird das Vaisheshika auch als 
Aulükyadarshana (Eulenphilosophie) bezeichnet. Über 
Kanäda und seine Lebenszeit wissen wir nichts. Da sein 
Name ‚„Körnchenesser‘‘ bedeutet, ist vermutet worden, 
daß es ein Spitzname ist, der dem Urheber der Atomi- 
stik gegeben wurde, weil er sich mit kleinsten Teilchen 
beschäftigte. Ob das Sütra wirklich das Werk eines Man- 
nes und nicht die Schlußredaktion der Arbeit von Ge- 
nerationen darstellt, ist umstritten. In seiner überliefer- 
ten heute vorliegenden Form zerfällt es in zehn Kapi- 
tel, von denen jedes wieder in zwei Unterabschnitte ge- 
teilt ist. Jeder Unterabschnitt enthält zwischen sieben 
und siebenunddreißig Lehrsäten von knappster Form. 
Das Buch beginnt mit einer Definition des Dharma (Tu- 
gend, religiöses Verdienst): „Dharma ıst das, wodurch 
Glück (auf Erden oder in einer vergänglichen Himmels- 
welt) und das höchste Gut (die Erlösung vom Leid) er- 
reicht werden.“ Die Erlösung wird erlangt durch die 
Erkenntnis der Wahrheit, nämlich durch dıe Kenntnis 
des Wesens der sechs Kategorien: Substanz, Qualität, Tä- 
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tigkeit, Allgemeinheit, Besonderheit und Inhärenz. Den 
größten Teil des Werkes nimmt die Erklärung dieser 
Kategorien ein, die den ganzen Umfang alles Existieren- 
den, das erkennbar oder benennbar ist, umfassen sollen. 
Dabei kommen die verschiedensten philosophischen und 
anderen Fragen zur Erörterung, so werden (3, 1, 18: 3, 
2,4,ff) Beweise für das Dasein der Seele gegeben und 
die seltsamsten Theorien über das Entstehen des Don- 
ners und das Aufsteigen des Wassers an der Wurzel 
des Baumes entwickelt (5, 2, 7, ff), andererseits wird auch 
die Lehre vom Schluß dargestellt (3,1,9, ff; 9,2,1, ff) 
und von im Veda vorgeschriebenen Pflichten und Ob- 
servanzen (Baden, Fasten usw.) gehandelt (6, I, 1, ff). 
Wenn das Sütra auch schon ein System lehrt, das ın sei- 
nen Hauptpunkten dem der späteren Zeit entspricht, so 
finden wir in ıhm doch zahlreiche Abweichungen, welche 
die Kommentatoren wegzudeuten bestrebt sind. So hat 
die Idee des persönlichen, von der Welt verschiedenen 
und sie regierenden Gottes in ihm noch keinen Plat, 
wenigstens wird der Ishvara im ganzen Buche nie direkt 
genannt, und dieStellen, welche nach den Kommentatoren 
von ihm als dem Urheber des Veda handeln sollen (1, 
1,3; 2,1, 18; 6, 1, 1, f), scheinen sich nur darauf zu be- 
ziehen, daß der Veda als weltgesetliche Grundlage des 
Dharma in ununterbrochener Überlieferung sich fort- 
pflanzt und von heiligen Sehern immer neu verkündet 
wird. So liegt es nahe anzunehmen, daß der Theismus 
für Kanäda noch kein verbindlicher Bestandteil des Sy- 
stems war, sondern daß die Annahme desselben noch 
„dem Belieben oder vielmehr der religiösen Empfindung 
des einzelnen anheimgestellt war ®°“. Kanäda scheint der 
Meinung gewesen zu sein, daß die sittliche Weltordnung 
und der durch sıe bedingte gesegmäßige Verlauf des 
Weltprozesses allein durch die nachwiıkende Kraft der 
guten und bösen Werke (adrishta) erklärt werden könne, 
da er das Adrishta an vielen Stellen als Grund für sonst 
undeutbare Erscheinungen anführt. 
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Zu den Vaisheshiska-Sütras besitgen wir kein altes 
„Bhäshya“, d. h. keinen Kommentar, der im Anschluß 
an den Text diesen erklärt. Vielmehr ist die älteste auf 
uns gekommene Erläuterungsschrift des Prashastapäda 
(5. Jahrhundert?) eine selbständige Darstellung des Sy- 
stems, welche dieses in vielfacher Hinsicht weiter aus- 
bildet. In diesem Werk finden wir zum ersten Male die 
Angabe, daß der „große Weltenherr‘ (Maheshvara) die 
periodische Schöpfung und Zerstörung der Welt ins 
Werk setzt. Die Gottesidee wird gleichwohl noch nicht 
als ein integrierender Bestandteil des Systems behan- 
delt, sondern man hat den Eindruck, daß der Autor, 
der sich auch in der Eingangsstrophe als ein frommer 
Shiva-Verehrer zu erkennen gibt, einer Privatmeinung 
Ausdruck verleiht, da er sonst unbedingt das Wesen 
Gottes im Rahmen seiner Darstellung ausführlich be- 
handelt hätte. Die Kommentatoren zu Prashastapädas 
Buch, Udayana und Shridhara (beide blühten zu Ende 
des 10. Jahrhunderts) vertraten den Theismus, worin 
ihnen auch alle späteren folgen. Von den jüngeren Au- 
toren der Schule sei Shankaramishra (um 1600) genannt: 
Sanskrit-Kommentare zu Kanädas Sütra sind bis in die 
Gegenwart mehrfach geschrieben worden. 


c) Geschichte des Nyäya 


Die Nyäya-Sütras sollen von dem Brahmanen Go- 
tama verfaßt sein. Er trägt den Beinamen Akshapäda 
„der Augenfüßler“; vielleicht nannte man ihn so, weil 
er ın Gedanken versunken seinen Blick auf die Erde zu 
richten pflegte. Das Werk besteht aus fünf Kapiteln, 
von denen jedes in zwei Abschnitten mit je zwischen 
zwanzig und einundsiebzig Aphorismen zerfällt. Ob es 
so, wie es vorliegt, das Erzeugnis eines Mannes oder 
einer Schule darstellt und ob manche Partien in ihm 
als Einschübe oder Nachträge aus jüngerer Zeit anzu- 
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sehen sind, ist Gegenstand der Diskussion. Die beiden 
ersten Sütras lauten: ® 

„Aus der rechten Erkenntnis (der folgenden sechzehn 
Kategorien): 1. Erkenntnismittel, 2. Erkenntnisgegen- 
stand, 3. Zweifel, 4. Zweck, 5. Beispiel, 6. Lehrsatz, 
7. Glieder, 8. Überlegung, 9. Entscheidung, 10. Unter- 
redung, 11. Redewettkampf, 12. Streit, 13. Schein- 
gründe, 14. Verdrehungen, 15. falsche Einwände und 
16. Tadelstellen folgt die Erlangung des höchsten Hei- 
les. Dadurch, daß von Leid, Geburt, Betätigung, Feh- 
lern und falscher Erkenntnis beim Fortfall des jeweils 
Folgenden das ihm unmittelbar Vorhergehende schwin- 
det, erfolgt die Erlösung.“ 

Die in diesem Inhaltsverzeichnis angeführten „Kate- 
gorien‘ (welcher Ausdruck jedoch nicht im Sütra, son- 
dern im Kommentar gebraucht wird) sind etwas ganz 
anderes, als die Padarthas des Vaisheshika, es sind dıe 
im weiteren Verlauf des Werkes behandelten Gegen- 
stände. Sie sind, wie man auf den ersten Blick sieht, 
sehr verschiedener Natur. Die 1. Kategorie betrifft 
die Erkenntnistheoriee Erkenntnismittel sind 
Wahrnehmung, Schlußfolgerung, Vergleich und glaub- 
würdiges Zeugnis. Die 2. Kategorie umfaßt alles, 
was Objekt richtiger Erkenntnis sein kann, 
nämlich einerseits die subjektiven und objektiven Fak- 
toren der Erfahrung: Seele. Leib, Sinnesorgane, Sinnes- 
gegenstände, Erkenntnis und Denksubstanz (Manas),und 
andererseits alle die Faktoren, welche Seelenwanderung 
und Erlösung bedingen, nämlich: Betätigung, Fehler 
(Leidenschaften usw. ), Wiederverkörperung, karmisch- 
bedingte Frucht der Werke, Leid und Erlösung. Die üb- 
rigen Kategorien tragen hingegen einen dialektischen 
und logischen Charakter. Zuerst werden die einzelnen 
Stücke einer Diskussion behandelt: 3. der Zweifel, 
der die Veranlassung zu ihr ist, 4. der Zweck, den 
man mit ihr verfolgt: 5. das Beispiel, d.h de: Be- 
leg, der für eine Ansicht angeführt wird, weil Philo- 
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sophen und Laien über ihn übereinstimmen, 6. der 
Lehrsatz, der Anerkennung findet, 7. die fünf 
Glieder der Schlußfolgerung, 8. die Überlegung, 
welche gegnerische Behauptungen widerlegt und 9. die 
Entscheidung, welche sich aus der eingehenden 
Erwägung des Für und Wider ergibt. Die drei näch- 
sten Kategorien unterscheiden drei Arten der Debatte: 
10. die Unterredung dient der sachlichen Ermitt- 
lung der Wahrheit, Il. der Redewettkampf zielt 
auf den Sieg einer Person hin und sucht diesen mit un- 
fairen Mitteln zu erreichen, 12. der Streit ist durch 
das schikanöse sachlich wertlose Bemühen gekennzeich- 
net, jedes Argument des Gegners um jeden Preis ad 
absurdum zu führen. Den Beschluß machen dann noch 
vier Kategorien, welche Gegenstände der unfairen Dis- 
kussion betreffen: 13. die fünf Scheingründe, 14. die 
drei Arten von Verdrehungen, welche die Worte des 
Gegners in einer von diesem nicht beabsichtigten Weise 
verstehen und dementsprechend zu widerlegen suchen, 
15. die falschen Einwände, welche erhoben werden, um 
den Gegner zu verwirren, und 16. die Tadelstellen, das 
heißt zweiundzwanzig schwache Punkte, welche der 
Diskutierende beim Gegner nachzuweisen sucht. 

Das Nyäya-Sütra stellt somit in seinem Hauptteil eine 
Art von „Kanon der Logik und Eristik‘ dar. In einer 
Zeit, in welcher Redekämpfe sich großer Beliebtheit er- 
{reuten, mußte es als klassischer Versuch alle bei den- 
selben zu beachtenden Regeln zusammenfassend zu be- 
handeln. große Bedeutung gewinnen. Die Lehren der 
Nyäya-Sütras über Welt und Seelen entsprechen zwar 
im allgemeinen denen der Vaisheshika-Sütras, doch fin- 
det sich nicht die Klassifikation: Substanz, Qualität. Tä- 
tigkeit. Allgemeinheit, Besonderheit und Inhärenz. wenn 
auch diese Kategorien einzeln schon vorkommen. Im 
Hauptteil der Sütras wird auf die Gottesidee nicht Be- 
zug genommen. hingegen wird in einem Exkurs (4, I, 
19, ff} gegenüber der Ansicht, daß das Karma die be- 
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wirkende Ursache des Entstehens aller Dinge sei, gel- 
tend gemacht, daß das Karma ohne Wirkung sei, wenn 
Gott ihm nicht diese zuteil werden lasse. Es ıst mög- 
lich, daß diese schwache Bemerkung eine spätere Ent- 
wicklung über den ursprünglichen Standpunkt hinaus 
darstellt, der alles noch konsequent nur durch das kar- 
mische Weltgeset zu erklären suchte. 

Der älteste erhaltene Kommentar zu den Nyäya-Sü- 
tras rührt von Pakshilasvämin her (5. Jahrhundert?), 
der gewöhnlich mit seinem Gentilnamen Vätsyäyana be- 
zeichnet wird. Dieses Werk wurde von dem buddhisti- 
schen Philosophen Dignäga bekämpft. Die fruchtbrin- 
gende Folge dieser Kontroverse trıtt darin zutage, daß 
Uddyotakara ın seinem „Nyäyavärttika“ (6. bis 7. Jahr- 
hundert) die Lehren Vätsyäyanas, ındem er sie vertei- 
digte, revidierte und ergänzte. Der als Erläuterer der 
meisten orthodoxen Systeme schon genannte Väcaspatı- 
mishra (Ende 10. Jahrhundert) und der im 10. Jahrhun- 
dert lebende Philosoph Udayana, den wir schon als 
Vorkämpfer des Theismus kennenlernten, führten die 
Entwicklung weiter. Ein anderer berühmter Nyäya- 
Schriftsteller dieser Periode war Jayanta, der uns in 
seiner „Nyäyamanjarı“ nicht nur eine erschöpfende Dar- 
stellung des Nyäya, sondern auch eine Hauptquelle für 
die Kenntnis der geistigen Kämpfe seiner Zeit hinter- 
lassen hat. 

Zu Ende des 12. Jahrhunderts kam in Bengalen eine 
neue Form des Nyäya auf, welche als „neuer Nyäya‘ 
(nava-nyäya) dem alten (prac!na) gegenübergestellt 
wurde. Ihr Hauptvertreter war Gangesha (1200) mit 
seinem „lattvacıntamanı (Wunschstein der Wahrheit). 
ihr Hauptsig Navadvipa (Nadiyä, englische Schreibung 
Nuddea). Diese Schule wandte sich mit großer Energie 
und unendlichem Scharfsinn dem Studium der Einzel- 
probleme der Logik zu. während das Interesse für die 
Sütras und ihre Philosophie zurücktrat. Die Subtilitä- 
ten, die hier gepflegt wurden, führten zu der Ausbil- 
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dung einer dürren Scholastik, die zwar für die Geschichte 
der formalen Logik von großer Bedeutung war, für die 
Metaphysik aber wenig neue Gedanken schuf. 

Die Hauptbedeutung des Nyäya für die Geschichte 
der indischen Philosophie besteht darin, daß er die Lehre 
vom Schluß (anumäna) ausgebildet hat, wodurch er auch 
für andere Systeme maßgeblich wurde. Es ist daher not- 
wendig, hier einige Worte über die Theorie der Schluß- 
folgerung anzufügen. 

Der indische Syllorismus hat fünf Glieder, die an dem 
folgenden immer wiederkehrenden Schulbeispiel erläu- 
tert werden: 


l. Behauptung (pratijnä): auf dem Berge ist Feuer; 

2. Begründung (hetu): weil auf ihm Rauch vorhan- 
den ist; 

3. Beispiel (udäharana): denn, wo Rauch ist, da ist 
Feuer wie in einer Küche; 


4. Nutanwendung (upanaya): nun hat der Berg sol- 
chen Rauch; 


5. Ergebnis (nigamana): also ıst auf ihm Feuer. 


Der Syllogismus hat diese uns umständlich anmutende 
Form, weil er so mit größtmöglicher Klarheit einem 
andern dargelegt werden kann, um ihn zu überzeugen 
Er läßt sich aber auch auf die folgenden drei Glieder 
reduzieren: 

„Der Berg hat Feuer, weil er Rauch hat, wıe die 
Küche.“ Hierbei ist der Berg das Subjekt (paksha), 
das Feuer das Festzustellende (sädhya), d. h. die lo- 
gische Folge, der Rauch erstens das Merkmal (linga). 
sofern er das Feuer kennzeichnet, zweitens das Feststel- 
lungsmittel (sädhana), welches das Vorhandensein von 
Feuer erweist, und drittens der logische Grund (hetu). 
Die Küche aber ist der Beleg (drishtänta, Beispiel) 
für die Richtigkeit der Behauptung, daß Rauch auf Vor- 
handensein von Feuer deutet. 
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Damit ein Schluß richtig ist, müssen Subjekt, Grund 
und Folge im richtigen Verhältnis zueinander stehen, 
wie dies das untenstehende Schema wiedergibt. Der 


Grund 


Folge 


Grund (der Rauch) muß von der Folge (dem Feuer), 
wie der Inder es ausdrückt: umfaßt oder gedeckt wer- 
den. Das will besagen: wo Rauch ist, ist stets Feuer vor- 
handen, während das Feuer auch ohne Rauch existieren 
kann. Die „Umfassung‘‘ (vyäptı) ist also der Zentral- 
begriff- des ganzen Schlußverfahrens, auf den alles an- 
kommt. Die Prüfung der Richtigkeit eines Schlusses ge- 
schieht in der Weise, daß untersucht wird, ob der Grund 
auch inhaltlich zutrifft, denn nur ein richtiger Grund 
ermöglicht einen richtigen Schluß. Zu diesem Zweck ıst 
folgendes zu untersuchen: 1. ist der Rauch auch wirk- 
lich auf dem Berge, 2. ist er tatsächlich in der Küche 
vorhanden, 3. fehlt er an Orten, wo kein Feuer ist 
(z.B. in einem See), 4. wird er nicht durch direkte Wahr- 
nehmung oder glaubhaftes Zeugnis ausgeschlossen, 
oder 5. kann ein gültiger Gegenbeweis gegen ihn vor- 
gebracht werden? Verstößt ein Grund gegen diese fünf 
Bedingungen, so ist er nur ein „Scheingrund“ (hetvä- 
bhäsa). Von Scheingründen werden fünf Klassen mit 
zahlreichen Unterabteilungen unterschieden, die in den 
Lehrbüchern ausführlich besprochen werden. 
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d) Das vereinigte Nyäya-Vaisheshika 


Wie schon bemerkt, standen Nyäya und Vaisheshika 
seit jeher in engen Beziehungen zueinander. Es ist des- 
halb nicht verwunderlich, daß manche Männer sowohl 
als Autoren von Werken des Nyäya wie des Vaishe- 
shika genannt werden. Die Verschmelzung beider Systeme 
zu einem Ganzen tritt namentlich in einer Reihe von 
Handbüchern zutage, welche die Lehren beider Systeme 
in knapper Form zusammenfassen. Werke dieser Art, die 
in Indien heute als autoritative Einführungsscriften 
großes Ansehen genießen, sind: Shivädityas (11. Jahr- 
hundert) „Saptapadärthi“, das Buch von den sieben Ka- 
tegorien (zu den sechs des alten Vaisheshika ıst hier 
als sıebente das „Nichtsein“ hinzugekommen), Keshava- 
mishras (13. Jahrhundert), ,„Tarkabhäshä“, Annambhat- 
tas „larkasangraha“, Laugäkshi Bhäskaras „ITarka- 
kaumudi“ und Vishvanäthas „Kärıkävali“ (Bhäshäpa- 
riccheda), welche dem 17. Jahrhundert angehören. 

Der folgenden Skizze des vereinigten Nyäya-Vaishe- 
shika-Systems sınd diese Handbücher, namentlich der 
„larkasangraha‘“ zugrunde gelegt. 

Dasvoll ausgebildete Nyäya-Vaisheshika steht auf dem 
Boden eines extremen Realismus. Seine Anhänger sind 
zutiefst davon überzeugt, daß jede richtige Erkenntnis 
von Natur aus auf einen unabhängig von ihr objektiv 
existierenden Gegenstand hinweist. Richtig ist eine Er- 
kenntnis aber nur dann, wenn die Erkenntnismittel in 
zureichender Weise Anwendung gefunden haben und 
wenn im Verlauf des Erkenntnisprozesses keine nach- 
weisbare Störung eingetreten ist. Als Konsequenz dieser 
Anschauung ergibt sich, daß nicht nur die Substanzen, 
die Qualitäten und Tätigkeiten als objektive, dingliche 
Realitäten gelten, sondern auch die Beziehungen, in 
denen etwas zu etwas anderem steht. Gemeinsamkeit, 
Besonderheit und Inhärenz sind deshalb nicht bloße Ab- 
straktionen, sondern sie sind etwas Tatsächliches, das 
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allerdings nicht als selbständig seiend gedacht werden 
kann. Diesen sechs Kategorien des Seins (bhäva) steht 
als sicbente das „Nichtsein“ (abhäva) gegenüber, denn 
dieses ist zwar etwas negatives, erzeugt aber die posi- 
tive Vorstellung von der Abwesenheit von etwas. (Die 
Vaisheshika-Sütras hatten das Nichtsein noch nicht als 
Padärtha gerechnet, wenn sie auch das Problem schon 
(9, 1,1, ff) behandelten). Zu der Aufstellung dieser Ka- 
tegorie ıst das System dadurch gekommen, daß nach ihm 
Erkennbarkeit und Benennbarkeit Wechselbegriffe sind. 
Denn ein „padärtha“, eine Kategorie, ist ein Ding, das 
Gegenstand eines Wortes (pada) sein kann. Der Sinn 
der Kategorielehre aber ist eine Bestandsaufnahme alles 
Wirklichen, das heißt alles positiv oder negativ Erkenn- 
baren. (Das Wort „Kategorie“ hat also im Vaisheshika 
und im vereinigten Nyäya-Vaisheshika eine metaphy- 
sische Bedeutung, während es in den Nyäya-Sutras 
lediglich im Sinne von „im System behandelten Ge- 
genständen“, also gewissermaßen von Kapitelüberschrif- 
ten gebraucht wird.) 

Von den sieben Kategorien: Substanz (dravya), Qua- 
lität (guna), Tätigkeit (karman), Gemeinsamkeit (sä- 
mänya), Besonderheit (vishesha), Inhärenz (samaväya) 
und Nichtsein (abhäva) ıst dıe Substanz-Kategorie bei 
weitem die wichtigste. Eine Substanz wird definiert als 
das, was die Grundlage für Qualitäten und die inhä- 
rente Ursache von Produkten ist (der Krug ist ein Pro- 
dukt des Tons, die Erkenntnis ein Produkt der Seele). 
Eine Qualität ist hingegen etwas. was nicht selbständig, 
sondern nur ın Verbindung mit einer Substanz vor- 
kommt. Auch eine Tätigkeit (genauer: bewegende Kraft) 
inhäriert einer Substanz, braucht dies allerdings nur ge- 
legentlich und vorübergehend zu tun. Substanz, Quali- 
tat und Tätigkeit sind die drei Kategorien, in denen 
alles Seiende (sattä) enthalten ist; die anderen Kate- 
gorıen haben es demgegenüber mit den Beziehungen 
der Substanzen, Qualitäten und Bewegungen zueinander 


Der Nyäya und das Vaisheshika 247 


zu tun. Die folgende Übersicht wird dies im einzelnen 
klar machen. 

I. Substanzen gibt es neun. Es sind dies 

a) Die Elemente Erde, Wasser, Feuer und Luft. Diese 
sınd ewig, soweit sie in Atomen, vergänglich, soweit sie 
ın Produkten bestehen. Es gibt unzählig viele Erde-, 
Wasser-, Feuer- und Luftatome; dieselben sind so klein, 
daß sie sinnlich nicht wahrgenommen werden können. 

b) Der Äther, der Raum und die Zeit; diese sind je 
nur eins, alldurchdringend und ewig. 

Im Gegensatz zu anderen Systemen unterscheidet das 
Nyäya-Vaisheshika zwischen Äther (äkäsha) und Raum 
(dish). Der Äther ist die substantielle Voraussegung für 
die Fortpflanzung des Schalls. Der Raum ist die Ursache 
unserer Raumvorstellungen, indem er bewirkt, daß wir 
die zehn Himmelsrichtungen (Ost, Süd-Ost, Süd, Süd- 
West. West, Nord-West, Nord, Nord-Ost, oben und 
unten) unterscheiden. 

c) Die Seelen. Es gibt zwei Arten von Seelen: eine 
allwissende Seele, d. h. Gott, der frei von Schmerz und 
Lust ist; und die große Zahl der individuellen Seelen, 
welche ın jedem Leibe verschieden und alle ewig und 
allgegenwärtig sind. Die Einzelseelen würden gleich Gott 
frei von Lust und Schmerz sein, wären sie nicht verbun- 
den mit dem Manas. 

d) Manas, das Denkorgan. Dieses ist atomklein und 
ıst in unzähligen Exemplaren vorhanden, dä zu jeder 
Seele ein Manas gehört. Es stellt die Verbindung zwi- 
schen den Seelen und den Außendingen her und ver- 
mittelt den ersteren die Empfindung von Lust, Schmerz 
und so weiter. 

II. Qualitäten gibt es vierundzwanzig: Farbe, Ge- 
schmack, Geruch, Fühlbarkeit,. Zahl, Ausdehnung, Un- 
abhängigkeit, Verbindung, Trennung, Ferne. Nähe, 
Schwere, Flüssigkeit, Klebrigkeit, Laut, Erkenntnis, Lust, 
Schmerz, Wunsch. Widerwille, Anstrengung, Verdienst, 
Schuld und Disposition. Diese sind in verschiedener Zahl 
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in den einzelnen Dingen vorhanden und in verschiede- 
ner Weise wahrnehmbar. Die Farbe z. B. wird nur durch 
das Auge wahrgenommen. Sie ist von sieben Arten: 
Weiß, schwarz, gelb, rot, grün, braun und bunt. In der 
Erde sind alle sieben Farbenarten vorhanden; im Was- 
ser nur das nichtleuchtende Weiß, im Feuer nur das 
leuchtende Weiß. Der Geschmack wird durch die Zunge 
wahrgenommen. Er ıst von sechs Arten: Süß, sauer, sal- 
zig, scharf, zusammenziehend und bitter. Alle diese 
sechs Arten sind in der Erde; im Wasser ist nur der 
süße Geschmack vorhanden. Der Geruc, der durch die 
Nase perzipiert wird, sitt nur in der Erde und ist ent- 
weder wohlriechend oder übelriechend. Die durch die 
Haut erkennbare Fühlbarkeit ist kalt (im Wasser), warm 
(im Feuer) und lau (in Erde und Luft). Die Zahl sitt 
in allen neun Substanzen, beginnt mit 1 und endet mit 
100 000000000000 000. Die Ausdehnung (Dimension) 
ıst die bei allen Dingen vorkommende Ursache des Mes- 
sens; sie ıst groß, klein, lang oder kurz. Die Unabhän- 
gigkeit bewirkt, daß ein Ding einzeln für sich ıst. Die 
Verbindung ist „das Einandererreichen zweier Dinge, 
die vorher einander nicht erreicht hatten“. Die Tren- 
nung ist das entsprechende Gegenteil. Beide Qualitäten 
sind auf alle Substanzen anwendbar. Ferne und Nähe 
siten in Erde, Feuer, Wasser, Luft und Manas und wer- 
den durch den Raum oder durch die Zeit bewirkt. Die 
Schwere ıst die in der Erde und ım Wasser vorhandene 
Ursache des Falles. Die Flüssigkeit ist die in Erde, 
Wasser und Feuer vorhandene Ursache des Fließens, 
die Klebrigkeit die nur im Wasser anzutreffende UÜr- 
sache des Zusammenklebens von Staub usw. Der Laut 
ist eine Qualität, die durch das Gehörorgan wahrge- 
nommen wird und nur im Äther vorhanden ist. Die Er- 
kenntnis (Buddhi), Lust, Schmerz, Verlangen, Wider- 
wille, Anstrengung (d. h. Wille, der das Handeln dazu 
bestimmt, nach einer Lust zu streben oder eine Unlust 
abzuwehren), sowie religiöses Verdienst oder religiöse 
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Schuld, wie sie durch das Tun von im Veda Gebotenem 
oder Verbotenem aufgehäuft werden, sind vergängliche 
Qualitäten der individuellen Seelen; Gott kommen nur 
ewige Erkenntnis, Wunsch und Wille zu. Unter Dispo- 
sition (Sanskära) werden drei verschiedene Fähigkeiten 
zusammengefaßt: die in Erde, Wasser, Feuer, Luft und 
Denkorgan vorhandene Geschwindigkeit, die in der 
Erde vorkommende Elastizität, vermöge welcher z. B. 
ein gespannter Bogen wieder in seine alte Lage zurück- 
kehrt, und die nur in der Seele vorkommenden Ein- 
drücke aus früheren Existenzen. 

Ill. Die Tätigkeit, d. h. die mechanische Bewegung, 
ist nur den Substanzen Erde, Wasser, Feuer, Luft und 
Denkorgan eigen. Es gibt fünf Arten derselben: Hinauf- 
werfen, Herabwerfen, Krümmen, Ausstrecken und 
Gehen. 

IV. Die Gemeinsamkeit (Sämänya) ist die den Din- 
gen innewohnende Kraft, vermöge deren sie etwas mit- 
einander gemein haben und von uns unter Allgemein- 
begriffe subsumiert werden können. Sie ist in den Sub- 
stanzen, Qualitäten und Tätigkeiten vorhanden. 

V. Die Besonderheit ist die den Substanzen Äther, 
Raum, Zeit und Seele sowie den Atomen von Erde, 
Wasser, Feuer, Luft und den Manasen inhärente Be- 
schaffenheit, vermöge welcher sie voneinander verschie- 
den sind. 

VI. Die Inhärenz (Samaväya) ist die ewige Beziehung, 
die zwischen getrennt undenkbaren Teilen besteht. 

VII. Das Nichtsein ist von vier Arten, nämlich: 

l. priores Nichtsein (d. h. zukünftige Existenz); ein 
solches kommt z. B. einer Wirkung zu, bevor sie eintritt. 

2. posteriores Nichtsein (d. h. vergangene Existenz); 
ein solches hat z. B. eine Ursache, nachdem sie Wirkung 
geworden ist; 

3. reziprokes Nichtsein, d. h. das Verhältnis, das zwi- 
schen zwei verschiedenen Dingen besteht, z. B. es heißt: 
„ein Topf ist kein Tuch‘; 
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4. absolutes Nichtsein. Dieses hat statt, wenn ein Ding 
ın Vergangenheit, Gegenwart und Zukuft nicht ist, wie 
z. B. der Sohn einer Unfruchtbaren. 

Von den sieben Kategorien bedarf nur der „Sama- 
väya“ (Inhärenz) einer näheren Erklärung. Er liegt vor 
bei der Verbindung, die besteht zwischen einer Sub- 
stanz und ihren Qualitäten, zwischen einem substantiel- 
len Ganzen und seinen substantiellen Teilen, zwischen 
einer Bewegung und der sich bewegenden Substanz, 
zwischen einem Genus und den unter dieses fallenden 
Einzeldingen sowie zwischen der „Besonderheit“ und 
den ewigen Substanzen. Kanäda (Sütra 7, 2, 26) ver- 
stand unter Samaväya die Verbindung zwischen der 
materiellen Ursache und ihrem Produkt; die späteren 
Autoren haben den Inhärenzbegriff in der dargelegten 
Weise ausgedehnt, doch ist er stets für die Auffassung 
des Systems von der Kausalität bedeutungsvoll geblie- 
ben. Die Vaisheshikas lehren den sogenannten ‚asat- 
kärya-väda“, der besagt, daß ein Produkt noch nicht ın 
der Ursache präformiert existiert (wie das Sänkhya be- 
hauptet), daß es ihr aber nach seiner Entstehung ‚,in- 
härıere“. Der Samaväya wird scharf abgegrenzt gegen 
den Samyoga, der zu den Qualitäten gerechnet wird. 
Denn letterer ist nur eine gelegentliche, wieder lösbare 
Verbindung, während die Inhärenz eine bleibende und 
notwendige Verknüpfung darstellt. 

Das Nyäya-Vaisheshika lehrt eine Atomistik. Unter 
Atomen (anu, paramänu) werden die kleinsten nicht mehr 
zerlegbaren ewigen, unzerstörbaren stofflichen Bausteine 
der Wirklichkeit verstanden, aus denen alles Materielle 
zusammengesett ıst. Jedes Atom besitt eine letzte Ver- 
schiedenheit von allen anderen Atomen. Im Verlaufe 
des ewigen Weltprozesses vereinigen und trennen sich 
die Atome immer wieder. Wenn eine Weltperiode ab- 
gelaufen ıst, isolieren sich die Atome voneinander. Die- 
ser Zustand der allgemeinen Ruhe währt so lange, bis 
die Atome erneut in Bewegung kommen und sich zu Bi- 
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naren, Irinaren usw. verbinden, um so den in der vori- 
gen Weltperiode nicht zur Erlösung gekommenen See- 
len die Frucht ihrer Taten zuteil werden zu lassen. Da 
das Karma-Geset; den ganzen Weltprozeß regiert und 
zwischen dem natürlichen Geschehen und den Folgen 
des sittlichen Handelns eine völlige Harmonie besteht, 
könnte das System an sich des Gottbegriffs ebenso ent- 
raten wie Mimänsä, klassisches Sänkhya, Jainismus und 
Buddhismus. Es scheint auch, daß in den älteren For- 
men des Vaisheshika und Nyäya der Gottesbegriff noch 
keinen festen Pla& hatte. Die späteren Kommentare bei- 
der Schulen und das vollendete synthetische System sind 
hingegen theistisch. 

Gott ist, wie im Yoga, eine Einzelseele sui generis. 
Er unterscheidet sich von den anderen Seelen dadurch, 
daß ıhm nur die Qualitäten: Zahl, Ausdehnung, Unab- 
hängigkeit, Verbindung, Trennung, Erkenntnis, Verlan- 
gen und Anstrengung eigen sind, die letıen drei besitzt 
er als ewige Allwissenheit, Wunsch und Wille. Er re- 
giert das Universum, hat aber die Substanzen weder 
aus dem Nichts geschaffen, noch aus sich emaniert. Er 
ist also nur die bewirkende, nicht die materielle Ur- 
sache der Welt. Er lenkt die Atome, da diese ohne eıne 
planmäßige Leitung sich nicht in der richtigen Weise 
verbinden und trennen könnten, er dirigiert auch das 
Karma, denn dieses könnte ohne eine Intelligenz nicht 
ın der richtigen Weise funktionieren. Als letste Konse- 
quenz aus dieser Anschauung ergibt sich bei einigen 
Autoren, daß der ganze Weltprozeß in allen Einzel- 
heiten von Gott abhängig ist; denn Gott veranlaßt den 
Menschen auch so zu handeln, daß sie ein seinem Welt- 
plan entsprechendes Karma erzeugen. Das Motiv für 
Gottes Aktivität ist nach einigen sein Spieltrieb oder 
sein Bedürfnis. seine Herrlichkeit kundzutun —. also 
letthin seine Naturanlage. Von andern wird nicht so 
folgerichtig. als Grund von Gottes Tätigkeit sein Mit- 
leid mit den unerlösten Seelen angegeben. Zum Heil 
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der Wesen spricht er zu ihnen durch die vedische Offen- 
barung und nimmt einen Leib (als Shiva, Vishnu usw.) 
an, um sich ihnen zu zeigen. Gleich den anderen ortho- 
doxen Systemen erkennt auch das Nyäya-Vaisheshika 
die Vorstellungen der Puränas über die Einzelschöpfun- 
gen der Erde und der Lebewesen an. Wenn sich näm- 
lich nach Gottes Willen der Kosmos, das „große Weltei“ 
aus den Atomen gebildet hat, läßt Gott den Demiurgen 
Brahmä (also eine durch ihr Karma dafür berechtigte 
Seele) geboren werden. „Brahmä führt dann die Wie- 
derverkörperung der Wesen unter Berücksichtigung ihrer 
Werke herbei, indem er der Reihe nach zuerst die gei- 
stigen Wesen, die Prajapätis, Manus, die Devas (Göt- 
ter), Rishis (Seher) usw., dann die vier Kasten und 
schließlich das ganze Heer der übrigen Geschöpfe ins 
Leben ruft“ ®., 

Jede der unendlich vielen Einzelseelen besitt vier- 
zehn Qualitäten, nämlich: Zahl, Dimension, Unabhängig- 
keit, Verbindung, Trennung, Erkenntnis, Lust, Schmerz, 
Verlangen, Widerwille, Anstrengung, Verdienst, Schuld 
und Disposition. Diese Qualitäten sind den Seelen je- 
doch nur potentiell eigen, aktuell werden sie erst durch 
die Verbindung der Seelen mit den Denkorganen. Jede 
alldurchdringende Seele entsendet das Denkorgan, mit 
dem sie verbunden ist, in jedem einzelnen Falle zu dem 
betrefienden Erkenntnis- oder Tatsınn, der sich betäti- 
gen soll, so wie ein ın einer Ecke eines Hauses stehen- 
der Knabe beim Ballspıel den Ball bald nach dieser, bald 
nach jener Seite wirft. Da das Manas je nur eines und 
nur ein Atom ist. kann ın einem Moment immer nur 
ein Erkenntnis- oder Seelenakt vorgenommen werden; 
wenn es uns so scheint, als gingen mehrere derartige 
Akte zu gleicher Zeit vor sich. so ist dies ein durch die 
schnelle Beweglichkeit des Manas verursachter Irrtum, 
vergleichbar der falschen Vorstellung, daß eine Nadel 
auf einmal und nicht sukzessive hundert Blätter einer 
Lotusknospe durchbohren könne. Weil die Qualitäten 
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der Seele nur mit Hilfe des Manas zur Entfaltung kom- 
men können, kann von einer Aktivität der Seele nur so 
lange gesprochen werden, als sie mit dein Denkorgan 
ın Kontakt steht. Ist diese Verbindung aufgehoben, so 
ist sie untätig und unempfindlich. 

Da nun das Nyäya-Vaisheshika-System ebenso wie 
alle orthodoxen Systeme der Hindus von der leidvollen 
Natur alles Seins überzeugt ist, so erscheint ihm dieser 
Zustand als erstrebenswert und die Erlösung von dem 
Welttreiben als das höchste Ziel. Diese kann zwar durch 
gute Werke nähergerückt, aber nur durch die Erlan- 
gung der Erkenntnis, d. h. des vollkommenen Wissens 
über die Kategorien, erreicht werden. Auf Grund eines 
speziellen, durch Meditationsübungen hervorgerufenen 
transzendenten Verdienstes entsteht dann durch eine be- 
sondere Verbindung der Seele und des Manas die Wahr- 
nehmung aller Substanzen, der eigenen Seele und frem- 
der Seelen, die Erinnerung an frühere Existenzen und 
die Möglichkeit, wunderbare Kräfte auszuüben. Die Er- 
kenntnis der Wahrheit bewirkt, wenn sie durch Yoga- 
Übungen zum festen Besitz geworden ist, daß alle Be- 
gierde schwindet und kein Karma mehr hervorgerufen 
wird, das zur Ursache einer neuen Verkörperung werden 
kann. Wenn der so von allen Fehlern gereinigte Hei- 
lige bei seinem 'T ode in die Erlösung eingeht, dann bleibt 
seine Seele für immer in einem Zustand, bei welchem 
sich ihre Qualitäten Erkenntnis, Wunsch (Begierde) und 
Wille (Anstrengung), Lust, Schmerz, Verlangen, Ab- 
neigung, Anstrengung, Verdienst und Schuld, nicht mehr 
maniıfestieren. Denn diese sind, wie der Tiefschlaf zeigt, 
nicht dauernd mit der Seele verbunden, sondern treten 
an ihr nur solange zutage, als ein Kontakt des Manas 
mit den Sinnesorganen und Sinnesobjekten stattfindet. 
Ist das Manas völlig zur Ruhe gekommen, so kann die 
Seele nicht mehr erkennen, fühlen oder wollen: sıe ist 
bewußtlos „wie ein Stein“. Dieses Ideal, das dem des 
Sänkhya und des alten Buddhismus entspricht, ist von 
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einigen Späteren, wie es scheint, modifiziert worden, weil 
ihr Shiva-Glaube das Hochziel menschlichen Strebens ın 


einem Zustand mehr positiver Seligkeit suchte. 


b) Die Philosophie der Sekten 
Vorbemerkungen 


Ä lle brahmanischen Systeme erkennen die Existenz 
der in den heiligen Schriften der Offenbarung und Über- 
lieferung gelehrten Gottheiten an, der Unterschied zwi- 
schen den „atheistischen“ (nırishvara) und „theistischen” 
bzw. „pan-en-theistischen“ Systeme besteht nur darin, 
daß die ersteren (Mimänsä, klassisches Sänkhya) die 
Götter insgesamt als durch Karma entstanden ansehen 
und den Kosmos von einem unpersönlichen Geset re- 
giert sein lassen, während die letzteren (Yoga, Nyaya, 
Vaisheshika und Vedänta) annehmen, daß die natür- 
liche und die sittliche Welt von einem ewigen Welten- 
herrn abhängig ist, der nicht dem Karma und dem Leid 
unterworfen ist, wie samtliche anderen Gottheiten. Dar- 
über, ob der Weltenherr mit einer der göttlichen Ge- 
stalten der heiligen Legenden identisch ist, sagen die 
Sütras der Systeme nichts aus, sondern überlassen dem 
einzelnen die Entscheidung. Die Philosophie einer Sekte 
sieht demgegenüber gerade ın der ausschließlichen An- 
erkennung einer bestimmten Person des Pantheons als 
des einzigen wahren ewigen Gebieters des Universums 
den Hauptpunkt ihres ganzen Systems und bemüht sich 
nachzuweisen, daß nur der von ihr verehrte Gott der 
Weltenherr sei, während die anderen Devas nur ihm 
untergebene höhere Wesen darstellen, die ihre Stellung 
ihren guten Taten in früheren irdischen Existenzen ver- 
danken. Die gottgläubigen Darshanas gleichen also den 
theistischen Systemen des Abendlandes, die sih damit 


Vorbemerkungen über die Philosophie der Sekten 255 


begnügen, das Dasein Gottes, seine Allwissenheit, All- 
macht usw. zu beweisen, während die sektarischen Philo- 
sophen den christlichen Dogmatikeın entsprechen, die 
darzutun suchen, daß Gott dreieinig sei, sich auf dem 
Berge Sinai offenbart habe, als Christus Mensch gewor- 
den und auferstanden sei usw. 

Individuen und Gemeinschaften, die einen bestimm- 
ten Gott als den wahren Ishvara ansehen und seine Über- 
legenheit über alle anderen in den Mythen auftretenden 
Gottheiten darzutun suchen, hat es sicherlich schon in 
alter Zeit gegeben, doch liegt die Vorgeschichte der Sek- 
ten im Dunkel. Während es zweifelhaft ist, wie weit die 
Upanishaden der älteren Zeit und die Gitä schon als 
Dokumente einer sektarischen Dogmatik angesehen wer- 
den dürfen, da in ihnen zwar der Ishvara schon mit 
Vıshnu oder mit Shiva identifiziert, aber sein Kult noch 
nicht als die einzig berechtigte Form des Gottesglaubens 
anerkannt wird, begegnen uns in einigen Stellen des Ma- 
häbhärata und der Puränas bereits ausgesprochen sek- 
tarische Lehren. Im Laufe der Entwicklung bildeten sich 
so besondere vishnuitische ud shivaitische Religionsge- 
meinden heraus, die eine exklusive vishnuitische oder 
shivaitische Dogmatik entwickelten und in bestimmten, 
nur von ihnen selbst als maßgeblich angesehenen Schrif- 
ten (Sanhitäs, Agamas) darlegten. Diese Sekten machten 
natürlich das philosophische Gedankengut des orthodoxen 
Brahmanismus ihren Zwecken nutbar, sie spielten zu- 
nächst aber im Rahmen der allgemeinen Geistesgeschichte 
eine Nebenrolle, so daß die Schulphilosophie von ihnen 
wenig Notiz nahm. Als dann gegen Ende des 1. Jahr- 
tausends die Lebenskraft des Buddhismus auf dem Gan- 
geskontinent nachließ und eine emotionale theistische 
Erneuerungsbewegung immer weitere Kreise auch der 
brahmanischen Intellektuellen erfaßte, da trat die Philo- 
sophie der Vishnu- und Shiva-Anhänger immer mehr 
ın den Vordergrund und fand bedeutende Vertreter, 
die es unternahmen, im Kampf gegen Shankaras über- 
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konfessionellen Theopantismus ihren speziellen Lehr- 
standpunkt unter Zuhilfenahme alles exegetischen und 
dialektischen Rüstzeugs aus den heiligen Texten als den 
wahren Sinn der vedischen Offenbarung und der nach- 
vedischen Überlieferung zu erweisen. Bei den meisten 
der in unserem Jahrtausend entstandenen, im Folgen- 
den geschilderten Systemen verbindet sich die altüber- 
kommene sektarische Tradition mit Anschauungen deı 
Darshanas der Orthodoxen zu einem mehr oder weniger 
harmonischen Ganzen, das in gleicher Weise von philo- 
sophischen Ideen und dogmatischen Glaubensvorstellun- 
gen gespeist wird. 

Im Mittelpunkt des Interesses der vishnuitischen und 
shivaitischen Philosophen steht wie bei allen Theisten 
die Bestimmung des Verhältnisses von Gott, Welt und 
Einzelseelen. Obwohl die Auffassungen beider Religions- 
gemeinden in vielem übereinstimmen, zeigen sich doch 
manche charakteristische Unterschiede zwischen beiden. 
Zunächst einmal mußten sich die abweichenden Vorstel- 


lungen von dem Wesen des höchsten Gottes, von seiner 
Mythologie und von seinem Kultus ın vielen Abweichun- 
gen auswirken. Des weiteren läßt sich feststellen, daß 
auch abgesehen von diesen religionsgeschichtlich beding- 
ten Differenzen eine Reihe von anderen bestehen, die 
darin ihren Grund haben, daß Vaishnavas und Shaivas 
eine besondere Terminologie und eine Anzahl von Spe- 
ziallehren entwickelt haben, die ihnen eigentümlich und 
den anderen fremd sind. Bemerkenswert ist es schließ- 
lich noch, daß die großen vishnuitischen Schulen insge- 
samt dıe Realität der Außenwelt anerkennen, während 
sich bei den Shivaiten auch eine bedeutende idealistische 
Schule entwickelt hat. Das besagt allerdings nichts für 
die Vaishnavas in ihrer Gesamtheit, denn bei einzelnen 
ihrer Meister und in einzelnen ihrer Texte kommen auch 
ıdealistische Anschauungen zum Ausdruck, doch haben 
diese nicht ın der Form von Traditionen, welche zur 
Bildung von Schulen führten, Ausdruck gefunden. 
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In der Philosophie der Vishnuiten lassen sich zwei 
Komponenten unterscheiden, welche bei den einzelnen 
Schulen in verschiedenem Verhältnis zueinander stehen. 
Sie können durch die Schlagworte „Bhägavata“ und 
„Päncarätra“ umschrieben werden. Als das Bhägavata- 
Element bezeichne ich diejenigen Lehren, welche eine 
Fortentwicklung derjenigen der Bhagavadgitä darstel- 
len und vor allem im Bhägavata-Purana ihren Nie- 
derschlag gefunden haben. Als „Päncarätra“ ° wird im 
Mahäbhärata die von sieben Weisen, den sogenannten 
Citrashikhandins (‚einen bunten Haarbusch tragend“), 
verkündete Lehre bezeichnet, nach welcher Vishnu der 
Urgrund der Welt ist. Als ein Hauptsatz derselben 
gilt die Theorie von den Vyühas (Entfaltungen), nach 
welchen aus dem höchsten Gott, der als Väsudeva 
(= Krishna) bezeichnet wird, eine Kette von göttlichen 
Personen hervorgegangen ist, welche als 1. Krishnas 
Bruder Sankarshana, 2. Krishnas Sohn Pradyumna, 
3. Pradyumnas Sohn Aniruddha und 4. der Welten- 
schöpfer Brahmä bezeichnet und mystisch jeweils 1. zu 
der Urmaterie oder der Lebensseele, 2. zu dem Ma- 
nas, 3. zu dem Ähankära und 4. zu allem Beweg- 
lichen und Unbeweglichen in Beziehung gesett 
werden.®* Die altertümliche Vyüha-Spekulation, nach 
welcher die verschiedenen Daseinsfaktoren stufen- 
weise auseinander emaniert sein sollen, so wie Flam- 
men, die aus neuentstandenen Flammen hervorgingen, 
hat in der Philosophie der nachklassischen Zeit keine 
beherrschende Rolle mehr gespielt. Hingegen war es von 
tiefeingreifender Bedeutung, daß die Päncarätras im 
Laufe der späteren Entwicklung in ihren heiligen 
Schriften, den 108 „Sanhitäs‘ (Sammlungen), dem Geist 
der Zeit entsprechend, ihrem System tantrische und shak- 
tistische Züge verliehen haben. Unter Anknüpfung an 
die Vorstellung von der Mäyä als der Kraft Gottes 
nehmen sie an, daß Vishnus Wirken vermittels seiner 


als Lakshmi usw. personifizierten Shakti oder Shaktis 
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vor sich gehe. Dieses shaktistische Element tritt jedoch 
bei den einzelnen Schulen und Autoren in sehr verschie- 
denem Umfange hervor und spielt meistens im Rahmen 
des ganzen Systems nur eine untergeordnete Rolle. Denn 
die großen Vaishnava-Meister betrachten sich ihrer phi- 
losophischen Position nach in erster Linie als die Vertre- 
ter des echten, nicht von Shankara verfälschten Vedänta. 
Gleich Bädaräyana erhoffen sie eine Erlösung, bei wel- 
cher dieIndividualität der Geistmonaden erhalten bleibt. 
Für das Problem des Zusammenhangs zwischen Gott. 
Seelen und Materie bieten sie zwar verschiedene Lösun- 
gen, doch stimmen sie alle darin überein, daß Vishnu 
die Welt in sich birgt, durchdringt und als autonomer 
Herrscher regıert. 

Die Beziehungen der shivaitischen Systeme zur ortho- 
doxen Vedänta-Tradition sind hingegen weniger eng. 
Von den großen Schulen machen einige von Vedänta- 
Texten gar keinen oder nur gelegentlichen Gebrauch 
und fußen ganz und gar auf einer eigenen Tradition. 
andere berufen sich zwar auf Vedänta-Werke, haben 
ihre autoritativen Kommentare zu den Brahma-Sütras 
aber erst nachträglich hergestellt, um die Orthodoxie 
ihres Glaubens zu erhärten. 


In der Atharvashiras-Upanishad, im Mahäbhärata 
und in Puränas werden die Anhänger Shivas als Päshu- 
patas bezeichnet, weil Shiva unter seinen vielen Namen 
auch den eines „Herrn“ (pati) der Tiere (pashu) führt. 
Die spätere mystische Interpretation verstand unter den 
„lieren“ dann die Einzelseelen, deren Herr Shiva ist 
und die er durch den Strick (päsha) der Unwissenheit, 
des Karma usw. an die Wandelwelt fesselt, aber durch 
seine Gnade erlösen kann. Dieser Päshupata-Glaube 
konnte sich mit den verschiedensten philosophischen An- 
schauungen verbinden, da Shiva entweder als ein von 
seinem Verehrer völlig verschiedenes oder als ein mit 
ihm im innersten Kern identisches Wesen angesehen wer- 
den konnte, Seit der Mitte des 1. Jahrtausends n. Chr. 
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formulierte der Shivaismus seine Lehren in einer 
großen Zahl von heiligen Schriften, die die alten 
Traditionen im tantrischen und shaktistischen Sinne 
weiterbildeten. Die 28 Ägamas vertreten sehr ver- 
schiedene Anschauungen über das Verhältnis von Shiva 
zu den Seelen, monistische, für welche Gott der Urgrund 
von allem ist, pluralistische, welche in Gott, den Seelen 
und den weltbedingenden Potenzen seit Ewigkeit von- 
einander verschiedene Substanzen sehen, und schließlich 
solche, welche zwischen diesen beiden extremen Stand- 
punkten zu vermitteln suchen. Die Shaivas erklären dies 
dahin, der mit der Verbreitung ihrer Religion beauf- 
tragte Weise Durväsas habe jedem seiner drei Söhne 
ein verschiedenes System verkündet, damit sie den Be- 
dürfnissen verschiedener Arten von Erlösungsuchenden 
entsprechen könnten. So habe denn Tryambaka eine 
absolut-monistische, Amardaka eine qualifiziert-moni- 
stische und Shrinätha eine pluralistische Metaphysik be- 
gründet. Diese Sage bestätigt die Tatsache, daß in der 
shivaitischen Philosophie seit alter Zeit verschiedene 
Richtungen bestanden haben, wenn natürlich auch den 
ım folgenden zu besprechenden Systemen ın der Form, 
die sıe in der klassischen Zeit angenommen haben, nicht 
ein gleiches Alter zugeschrieben werden darf. Der Mo- 
nısmus der Atharvashiras-Upanishad ist ein anderer als 
der der „Wiedererkennungslehre“, und letztere ist zwei- 
fellos jünger als der Shaiva-Siddhänta, der’ in seinen 
Grundzügen schon in einer Zeit bestanden hat, die vor 
seinen heute maßgeblichen, schulmäßigen, philoso- 
phischen Hauptschriften liegt. 

Neben den Sekten, welche Vishnu, und denen, welche 
Shiva als höchsten, ewigen Weltenherrn betrachten, hat 
es auch solche gegeben, welche in Brahmä, Ganesha 
oder Skanda den Ishvara sahen. Diese Schulen haben 
aber, soweit bisher bekannt, keine eigentliche philoso- 
phische Literatur von Bedeutung hervorgebracht, so daß 
sie hier außer Betracht bleiben können. 


in‘ 
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Die hohe Bewertung der Shakti als der Kraft, die den 
Weltprozeß in Gang bringt und erhält, hat schließlich 
dazu geführt, daß Sekten entstanden, welche ihr über- 
haupt die Stellung der einzigen, ewigen, höchsten Gott- 
heit beimaßen, so daß ihr gegenüber das männliche 
göttliche Prinzip ganz in den Hintergrund trat. Da erst 
in den Kommentaren Madhvas und Nimbärkas zu 
Brahma-Sütra 2, 4, 42 die Ansicht bekämpft wird, daß 
eine Göttin allein die Welt schaffen könne, ıst anzu- 
nehmen, daß ein derartiger absoluter Shaktismus erst 
im 13. Jahrhundert philosophisch vertreten worden ist. 
Da ich über den Shaktismus in seinen verschiedenen 
Formen in „Religionen Indiens“ S. 171 ff eingehend ge- 
handelt habe, kann ich mich hier damit begnügen, dar- 
auf zu verweisen. 

Die Philosophie der Sekten stellt den wesentlichsten 
neuen Beitrag der nachklassischen Periode zur Ge- 
schichte der indischen Philosophie dar. Wenn auch die 
Zahl der ausschließlichen Anhänger der einen oder 
anderen Sekte in Indien stets nur relativ gering ge- 
wesen ist, weil der Inder seiner ganzen geistigen Struk- 
tur nach überaus tolerant ist und die verschiedenartig- 
sten Anschauungen ın einer höheren Synthese zu ver- 
binden sucht, so ist doch die Metaphysik dieser Schulen 
für die Geschichte des indischen Geisteslebens von nicht 
geringer Bedeutung. 

Mögen die Spekulationen der Vaishnavas und Shai- 
vas für uns auch nicht das hohe Interesse besitzen, das 
den sechs Darshanas als den großen gültigen Ausdrucks- 
formen indischen Denkens zur Blütezeit seiner Entwick- 
lung zukommt, so verdienen sie doch einen bedeutende- 
ren Platz im Rahmen der Geschichte der indischen Philo- 
sophie als denjenigen, den sie bisher in den meisten 
Darstellungen gefunden haben. Denn nicht nur wirken 
sie auf das heutige Hindutum in tiefgreifender Weise 
ein, sondern auch aus dem Gesamtablauf der Entwick- 
lung des indischen Denkens sind sie ebensowenig weg- 


Die Vishnuiten 961 


zudenken wie die mittelalterliche Scholastik aus dem 
des abendländischen®%a, 


1. Die Vishnuiten 
a) Rämänuja 


R ämänuja (1017—1137?), ein Brahmane aus dem 
Sprachgebiet des Tamil, der den größten Teil seines 
Lebens in Känci (Conjeeveram) und Shrirangam zu- 
brachte, ist der große Vorkämpfer eines Vishnuglaubens, 
der den Vedänta der Upanishaden, der Epen, des Vishnu- 
puräna und der heiligen Schriften des Päncarätra mit 
dem emotionalen Vishnu-Glauben der Älvärs, frommer 
Dichter von Tamil-Hymnen (7. bis 9. Jahrhundert?) zu 
fruchtbarer Synthese verband. Er setste damit ein Werk 
fort, das von Näthamuni und Yämunäcärya begonnen 
worden war, indem er es durch seine großen Kommen- 
tare zu den Brahma-Sütren und zur Gitä sowie durch 
andere Schriften gegen Shankaras Akosmismus vertei- 
digte und ihm eine systematische Form verlieh Rämä- 
nujas Anhänger, die Rämänujiyas oder Shri-Vaishna- 
vas, haben die Lehren ihres Meisters ın zahlreichen 
Kommentaren und Schriften erläutert und weitergebil- 
det. Unter ihnen seien Sudarshana (14. Jahrhundert) 
und Venkatanätha, bekannter unter dem Namen Ve- 
däntadeshika (14. Jahrhundert), genannt, der Tamil- 
Schriftsteller Pillaı Lokäcärya (Ende des 13. Jahrhun- 
derts) und der um 1650 blühende Shriniväsa, dessen 
„Dipikä“ das auch von mir ım Folgenden zugrunde ge- 
legte, heute verbreiteteste Handbuch der Schule ist. 

Rämänujas Lehre wird als „Vishishtädvaita“ (qualı- 
fizierter Monisnius) bezeichnet, weil nach ihm der all- 
eine Gott nicht ein all-umfassendes, von sıch aus aller 
Unterschiede bares Sein ist, sondern von Natur aus 
schon die Einzelseelen und das Unbelebte als Qualitäten 
(vishesha) besitst. Die Geistmonaden und die Materie 


262 Die Systeme der Brahmanen 


hängen mit Gott so untrennbar zusammen, wie die Attri- 
bute mit der Substanz, Gott verhält sich zu den Einzel- 
geistern und dem Leblosen wie die Seele zum Leibe. So 
wie der Körper nicht ohne Seele existieren kann und 
von ihr durchwaltet und regiert wird, so sind die indi- 
viduellen Geister und das Ungeistige (jada, nämlich die 
Prakriti und die Zeit) vollkommen von Gott abhängig, 
aber gleichwohl ewig verschieden von ihm. Die Viel- 
heit der Außenwelt ist deshalb keine Illusion, sondern 
höchst real; alle Wesen und Dinge sind Formen oder 
Modi (prakära) Gottes. Diese Modi sind zur Zeit der 
Weltenruhe in Gott potentiell enthalten, werden aber 
durch die periodischen Weltschöpfungen manifest. Die 
Weltentstehung ist deshalb nur eine Transformation 
dessen, was von jeher in subtilem Zustande in Gott 
vorhanden war. 

Als das Brahma, das all-eine Absolute, welches 
alles umschließt und durchdringt, ıst Gott die materielle 
und bewirkende Ursache der Welt, zugleich ist er ein 
der Welt transzendentes persönliches Wesen, das un- 
endlich viele Vollkommenheiten besitt und ın seiner 
himmlischen Residenz Vaikuntha, umgeben von Göt- 
tern, Heiligen und Erlösten thront. Diese seine über- 
natürliche Herrlichkeit offenbart er in der Welt ın deı 
Form von kosmischen Hypostasen (vyüha), tierischen 
und menschlichen Inkarnationen (avätara) und sakra- 
mentalen Kultobjekten. Als „Innenwalter“ ist Gott im 
Herzen aller Wesen gegenwärtig. In allen seinen Sub- 
sistenzweisen ist er mit seiner Gemahlin Shri (Lakshmi) 
als seinem Schöpfungs- und Heilsvermögen ewig ver- 
bunden. 

Die Einzelseelen (jiva) sind ewige, erkennende und 
tätige Monaden von Atom-Größe. Sie besitzen an sich 
höchstes Wissen und vollkommene Seligkeit, doch kom- 
men diese Eigenschaften zur vollen Entfaltung nur dann, 
wenn die Beschränkungen, welche der Körper den See- 
len aufnötigt, aufgehoben sind. Es ist dies nur der Fall 
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bei den Seelen, welche die Erlösung gewannen oder 
welche sie wie Shesha, Garuda und andere Amtsträger 
in Vıshnus Gefolge, ewig zu eigen haben. 

Das „Ungeistige“ (acıt) oder „Dumpfe‘“ (jada) um- 
faßt 1. die Zeit und 2. die Prakriti. Die Zeit gilt 
in diesem System als eine Realität innerhalb Got- 
tes, mit deren Hilfe er sein Schöpfungsspiel treibt. Sie 
ist also weder eine selbständige Substanz wie im Nyäya- 
Vaisheshika, noch eine Auswirkung der Prakriti wie im 
Sänkhya. Die Prakriti ist die Urnatur oder Kraftsub- 
stanz, aus welcher sich alles entfaltet, was die Seelen 
umgibt, indem es ihnen die Organe und Objekte des 
Genusses bietet. Die Vorstellungen über ihre kosmische 
Evolution entsprechen in den Grundzügen denen des 
puränischen Sänkhya, doch weicht Rämänuja ın Einzel- 
heiten ab, da die sonst wenig bekannte Subalä-Upani- 
shad ihm als Autorität dient ®®. 

Die Prakriti ist das Substrat der drei Gunas: Sattva, 
Rajas, Tamas, die nach dieser Lehre jedoch nicht (wie 
ım Sänkhya) als deren Konstituenten, sondern als von 
ihr verschiedene, aber untrennbare Qualitäten aufge- 
faßt werden. Es gibt aber noch eine Art von höherer 
Materie, die von Rajas und Tamas frei ist und als reines 
Sattva charakterisiert wird. Diese „nitya-vıbhüti‘ wird 
deshalb nicht zum Ungeistigen, sondern zum Geistigen 
gerechnet und bildet den Stoff, aus welchem die Leiber 
Gottes und der Erlösten sowie die Gegestände in Got- 
tes ewigem Paradies bestehen. Zur Annahme dieser „un- 
materiellen Materie‘ war man in allen denjenigen Leh- 
ren genötigt, welche ein sinnlich ausgemaltes ewiges 
Leben bei Gott in seiner überirdischen Welt als Ziel 
des Erlösten annehmen. 

Zum Geistigen gehört (außer Gott, den Seelen und der 
nityavibhüti) schließlich auch noch das Wissen (jnana), 
das als eine Substanz betrachtet wird, die von sich aus 
aber nicht Subjekt sein kann, sondern immer von einem 
solchem (Seele oder Gott) abhängig ist. Es ist wie ein 
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Licht, das bei den Seelen im Sansära mehr oder weniger 
verdunkelt ist, das aber im Verlauf des Heilsprozesses 
sich immer mehr ausdehnt und schließlich beim Erlösten 
voll entfaltet. Wenn es Brihadäranyaka Up. 1,5, 3 heißt 
„Verlangen, Entscheidung, Zweifel, Glaube, Unglaube, 
Entschlossenheit, Unentschlossenheit, Scham, Erkennt- 
ais, Furcht — alles dies ist nur Manas“, so soll dies 
nicht heißen, daß dies alles nur Fluxionen der Denk- 
substanz, also eines Eduktes der Prakriti sind, vielmehr 
sind dies alles Arten des Wissens, die nur ın übertra- 
genem Sinne als Manas bezeichnet werden, weil das 
Wissen notwendigerweise mit Manas als seinem Vehikel 
verknüpft ist ®®. 

Das Wissen ist das Mittel zur Erlösung. Gute Werke 
sind zwar für die Läuterung der Seele von Nutzen, 
können von allein aber nicht das Heil herbeiführen. Die 
Bedeutung der Werke wird von Rämänuja aber inso- 
fern höher eingeschätgt als von Shankara, da er auch 
den Asketen empfiehlt, die heiligen Kulthandlungen 
nicht aufzugeben, sondern bis zum Tode vorzunehmen. 
Die Werke sind jedoch immer nur ein nebensächliches 
Hilfsmittel. Die Voraussegung für den Weg zum Heil 
ist die Erkenntnis, daß die Seele von der Prakriti und 
allem, was aus ıhr entstand, verschieden ist. Dieses durch 
Meditation verwirklichte Wissen der Yogis vermag zwar 
die Seele von den Fesseln der Materie und aus dem San- 
sära zu befreien, die so „lsolierten‘ stellen aber nur eine 
niedere Klasse von Erlösten dar, die als körperlose Gei- 
ster fortleben, aber nicht der Seligkeit des Weilens bei 
Gott teilhaftig sind *”. Das höchste Heil verheißt allein 
der „Bhakti-yoga“, die liebende Versenkung in das We- 
sen Gottes, die dem sie Übenden zum Bewußtsein bringt, 
daß er nur ein „shesha“ (wörtlich Rest, Appendix) des 
Weltenherrn und in seinem Sein und Wirken ganz von 
ihm abhängig ist. Die inbrünstige Liebe zu Gott führt 
zu seiner unmittelbaren Schau und bei Eintritt des Todes 


zum Eingehen in sein Reich. Da die Bhakti die Medi- 
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tatıon über vedische Texte erfordert, diese aber von 
Shüdras nicht studiert werden dürfen, lehrt Rämänuja 
noch einen anderen Weg zum Heil, die Prapatti, das 
glaubige Sichverlassen auf Gott. Wer vertrauensvoll zu 
Gott seine Zuflucht nimmt und ihm alle Dinge anheim- 
stellt, der kann sicher sein, von seiner Gnade gerettet 
zu werden. Die Fragen über das Verhältnis der Werke 
zum Wissen, der Bhakti zur Prapatti haben später zu 
dogmatischen Differenzen innerhalb der Gemeinde der 
Rämänujiyas geführt. Die konservative Nordschule der 
Vadakalais lehrt den „Affenweg“: so wie das Äffchen, 
wenn es von der Mutter aus einer Gefahr gerettet wer- 
den will, deren Hals umklammert, so muß der Fromme 
selbst aktiv an seiner Erlösung mitarbeiten. Die radi- 
kale Südschule der Tenkalais aber verkündet den „Katen- 
weg“: Gott rettet den Menschen nach seiner freien Ent- 
scheidung, auch ohne daß dieser etwas dazu tut, so wie 
die Kate ihr Junges in die Schnauze nimmt und fort- 
trägt, ohne daß dieses etwas unternimmt ®. 

Die Erlösung, zu welcher der Heilige nach dem Tode 
auf dem ‚„Götterwege“ (S. 190) gelangt, besteht ın der 
ewigen Gemeinschaft mit Gott. Die Seelen sınd dann 
ohne groben oder feinen Leib, besitzen aber einen Kör- 
per aus reinem Sattva. Ihre angeborenen Fähigkeiten, 
zu erkennen und zu wollen, kommen voll zur Entfal- 
tung; die Allwissenheit und das Vermögen, alle ihre 
Wünsche erfüllt zu sehen, ist ihnen zu eigen. Da sie sich 
als Körper des göttlichen All-Geistes wissen, finden sie 
ihre Freude in dieser ihrer Verbindung und können des- 
halb nie wieder in den Sansära zurückkehren, Gott lie- 
bend und von Gott geliebt (Gitä 7,18), genießen sıe 
ewige Seligkeit. 


b) Madhva 


Während Rämänuja bestrebt war, gegenüber Shan- 
kara die Realität von Welt und Seelen und ihre Ver- 
schiedenheit von dem persönlichen Weltenherrn Vishnu- 
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Näräyana sicherzustellen, gleichzeitig aber Gott im Sinne 
der Upanishaden als den Urgrund auffaßt, aus welchem 
alles hervorgeht, ist Madhva der Vertreter einer Got- 
tesidee, die mit ihrer strengen Scheidung von Gott, Welt 
und Seelen in vielem derjenigen des späten Nyäya-Vai- 
sheshika und der Yoga-Kommentatoren entspricht. Er 
entfernt sich damit am weitesten von dem Pan-en-theis- 
mus der Upanishaden und der Gitä, weshalb sein System 
nicht wie dasjenige Shankaras, Rämänujas und anderer 
Meister als eine Form des „Advaita“ (Monismus, wört- 
lich „Nichtzweiheit“), sondern als „Dvaita“ (Dualismus) 
bezeichnet wird. 

Madhva, mit seinen anderen Namen auch Pürna- 
praına oder Änandatirtha geheißen, lebte wahrschein- 
lich 1199—1278, seine Heimat und vornehmste Wir- 
kungsstätte war Udipi ım kanaresischen Sprachgebiet an 
der Südwestküste Indiens. Er scheint ursprünglich ein 
Anhänger Shankaras gewesen zu sein und einer Schule 
angehört zu haben, welche das im 10. Jahrhundert ver- 
faßte Bhägavata-Puräna, das große Werk des Krishna- 
Kults im Sinne der Advaita-Lehre auslegte. Er wandte 
sich dann aber ganz von Shankara ab und bekämpfte 
seine Theorien aufs heftigste. Von den siebenunddrei- 
Big Werken, die ihm zugeschrieben wurden, sind die 
meisten der Auslegung der Upanishaden, der Gitä, des 
Mahäbhärata und Bhägavata-Puräna gewidmet, die 
übrigen sind kurze Traktate philosophischen Inhalts. 
Von den zahlreichen Schriften, die aus Madhvas Schule 
hervorgegangen sind, sınd die Kommentare Jayatirthas 
(14. Jahrhundert) die berühmtesten. 

Nach Madhva gibt es drei ewige Entitäten, die beim 
Weltgeschehen zusammenwirken: 1. den allgegenwär- 
tigen (rott Vishnu, 2. die unendliche Vielheit er- 
kennender, tätiger und ihrer Natur nach seliger atom- 
großer Einzelseelen und 3. das Ungeistige, näm- 
lich die ewigen Veden, die Zeit sowie vor allem die 
Kraftsubstanz (prakriti), aus welcher sich durch Evolu- 
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tion alles Ungeistige entwickelt. Diesen ‚fünffachen 
Unterschied“ (panca -Lheda) zwischen 1. Gott und 
Seelen, 2. Gott und Materie, 3. Seelen und Ma- 
terıe, 4. den Seelen untereinander und 5. den leb- 
losen Dingen untereinander bemüht sich Madhva 
mit Hilfe zum Teil sehr gewagter Deutekünste aus 
den autoritativen Texten der Offenbarung und Über- 
lieferung als allein richtigen Vedänta zu erweisen. Die- 
ser ontologısche Pluralismus verbindet sich bei ıhm je- 
doch mit einem funktionellen Monismus dadurch, daß 
Vishnu allein autonom ist, die Seelen und die Materie 
hingegen ganz und gar von seinem Willen abhängig 
sind. Gott erteilt der Prakriti, wenn sie sich zur Welt 
entfalten soll, den hierfür erforderlichen Anstoß, er ist 
ım Kosmos und in den Seelen als innerer Lenker immer 
gegenwärtig, er nımmt die Seelen zur Zeit der Welten- 
ruhe in sich auf. Die Theorie, daß nur Gott ein wahrer 
Täter ıst, die Seelen aber nur eine beschränkte, un- 
eigentliche Aktivität besigen, kommt in einer ausge- 
bildeten Prädestinationsichre zum Ausdruck: Gott be- 
stimmt, welche Seelen erlöst werden können, welche 
ewig im Sansära verbleiben und welche der ewigen 
Verdammnis in der ‚blinden Finsternis“ anheımfallen. 

Die Gesamtheit der Seelen zerfällt in erlöste und un- 
erlöste. Ewig erlöst ist Vishnus Gemahlin Lakshmi, die 
Personifikation der Kraft, Gottes und Schirmherrin der 
Prakriti, die dem Weltenherrn in Raum und Zeit ewig 
konkomitant ist. Alle anderen Seelen, welche die Er- 
lösung besitzen, haben diese nur in langem stufenweisen 
Emporsteigen gewonnen. Auch die Götter sind erst ın 
langwierigem Läuterungsprozeß zum Heil herangereitt; 
Madhva macht hierüber bis ıns einzelne gehende An- 
gaben. So geht nach ihm Brahmä am Ende einer Welt- 
periode ebenso wie Shesha in die Erlösung ein, wäh- 
rend Väyu (als dessen Inkarnation sich Madhva be- 
trachtete) als Brahmä, Shiva als Shesha wiedergeboren 
wird. 
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Gute Werke bereiten das Wissen von Gott vor. die- 
ses führt zur Bhakti, „zu der mit Zuneigung verbundenen 
Überzeugung, daß Gott über allem steht“ Die inbrün- 
stige Liebe zu Vishnu äußert sich in der intensiven Ver- 
senkung, als deren Frucht sich schließlich das intuitive 
direkte Schauen Gottes einstellt, das schon in diesem 
irdischen Dasein zur Befreiung von den Fesseln der 
Welt führt. Nach dem Tode gelangen die Heiligen auf 
dem „Götterwege“ größtenteils zunächst zu Brahmä, 
um von ihm belehrt, nach dem Weltuntergang ın Vish- 
nus Welt einzugehen. Die Seligkeit in Vishnus Para- 
diesen Shvetadvipa, Anantäsana und Vaikuntha besteht 
darin, daß die Erlösten, angetan mit Leibern aus reinem 
Sattva, sich dort im Bewußtsein der Geborgenheit bei 
Gott in den Palästen und Lustwäldern mit Spielen der 
verschiedensten Art, mit dem Singen von Hymnen und 
mit Kulthandlungen vergnügen. 


c) Nimbärka 


Nimbärka, ein Brahmane aus dem Telugu-Gebiet, 
war ein so eifriger Verehrer des Krishna, daß er sich 
dauernd an den heiligen Stätten dieses Gottes in Brin- 
däban (bei Mathurä ın Nordindien) niederließ und dort 
eine Sekte stiftete, die zeitweise eine große Bedeutung 
besaß, heute aber an Einfluß den anderen Vaishnava- 
Schulen nachsteht. Nimbärkas Lebenszeit ist unsicher. 
Er schrieb einen kurzen Kommentar zu den Brahma- 
Sütren und ein Gedicht von zehn Strophen (Dasha- 
shloki), welches seine Lehren zusammenfaßt. Die bedeu- 
tendsten Erläuterer seiner Lehren waren Shriniväsa 
(14. Jahrhundert) und Keshava Kashmirin (16. Jahr- 
hundert). 

Nimbärkas Lehre wird als „Sonder-Unsonderungs- 
Lehre‘ (bhedäbheda-väda) oder „Zweiheits-Nichtzwei- 
heitslehre‘ (dvaitädvaita-väda) charakterisiert. Wie Rä- 
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mänuja sucht auch er die Einheit des Absoluten mit der 
Vielheit der geistigen und ungeistigen Substanzen zu 
versöhnen; während jedoch Rämänuja die Vielheit der 
Einheit unterordnet, indem er die Einheit als durch beide 
qualifiziert ansieht, sucht Nimbärka beide zu koordi- 
nieren. Gott verhält sich zu den anderen Substanzen wie 
der Ozean zu seinen Wogen, oder wie die Sonne zu 
ihren Strahlen (Brahma-Sütra 2, 1, 13): die einzelne 
Woge ist zwar von dem Weltmeer nicht verschieden, da 
sie in ihm die Grundlage ihrer Existenz hat, sie ist aber 
andererseits mit ihm nicht identisch, da sie sonst sich 
weder vom Ozean noch von anderen Wellen individuell 
abheben könnte. Als das allumfassende höchste Wesen 
ragt Gott über alle beschränkten irdischen Einzelwesen 
weit hinaus, die in ihrem Sein ganz und gar von ihm 
abhängen. Es ist dies ein Standpunkt, der in den Upani- 
shaden mehrfach durch das Gleichnis von Feuer und 
Funken (Brih. 2, 1, 20), von Rad und Speichen (ib. 2, 5, 
15) nahegelegt wird, den Äshmarathya nach Brahma- 
Sütra 1,4,20 vertreten haben soll und der auch Bhäs- 
karas nicht-sektarischam Kommentar (S. 183) zugrunde 
liegt. 

Nimbärka identifiziert das Brahma mit Krishna, der 
nach ihm also nicht eine Inkarnation Gottes, sondern 
dessen eigentliches Wesen ist. Ihm steht Rädhä zur 
Seite, die im Bhägavata-Puräna noch nicht. genannte 
Geliebte, die hier zu einem Weltprinzip erhoben wird, 
durch welches Gott seine Wirksamkeit entfaltet. 

Wie andere Vaishnavas lehrt auch Nimbärka, daß 
Vishnus Diener Garuda und Vishvaksena ewig erlöste 
Seelen sind, er fügt diesen noch die Krone, dıe Ohr- 
ringe und die Flöte des Gottes hinzu, die er also als 
lebendige Wesen betrachtet. 

Das Ungeistige ist von drei Arten: 1. die Zeit, 
2. Prakriti oder Mäyä und 3. das nicht aus der Prakriti 
stammende reine Sattva, aus welchem Gottes Glieder, 


die himmlischen Paläste usw. bestehen. 
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Die Vorstellungen Nimbärkas vom Wesen der Seele, 
von der Heilsgewinnung durch das richtige Wissen ubeı 
Gott und Seele, durch das Sichverlässen (prapatti, auf 
Gott, durch die Liebc (bhakti) zu ihm und die Begna- 
dung durch ihn und von der Erlösung entsprechen mit 
einigen Varianten denen der bisher besprochenen Schulen. 


d) Vallabha 


Vallabha (1479—1531), der in Benares geborene 
Sohn eines Brahmanen aus dem Telugu-Gebiet, ver- 
brachte den größten Teil seines Lebens in der Um- 
gegend von Mathurä. Er ist der Stifter einer Sekte von 
Krishna-Verehrern. Seine Nachkommen, die ein erb- 
liches Hohepriesteramt ausüben, sind bei ihren Anhän- 
gern, den sogenannten Vallabhäcäryas Gegenstand eines 
ausgedehnten Kultus®®. Vallabha verfaßte Kommentare 
zu den Brahma-Sütras und dem von ıhm als höchste 
Autorität gewerteten Bhägavata-Puräna, eingroßesWerk 
„lTattvadipanıbandha“, und zahlreiche kleine Schriften, 
welche seine Lehre darstellen. Die Schule entfaltete eine 
sehr rege literarische Tätigkeit sowohl in Sanskrit wie 
ın Hindi und Gujaräti. Unter den Autoren der Sekte 
sind außer Vallabhas Sohn Vitthalanätha Giridhara, 
Bälakrishna und Purushottama hervorgetreten. 

Nach einer alten Tradition soll Vallabhas Lehre eine 
Weiterbildung derjenigen eines älteren Meisters Vishnu- 
svämın sein, der in der Mitte des 13. Jahrhunderts ge- 
lebt haben soll. Die von diesem gegründete Sekte soll 
ın die des Vallabha aufgegangen sein. Der Wert dieser 
Angaben ist umstritten, eine endgültige Klärung des 
Sachverhalts wird erst möglich sein, wenn Werke die- 
ses Vishnusvämin untersucht sein werden, wobei zu be- 
achten ist, daß der Name Vishnusvämin (..der. dessen 
Herr Vishnu ist‘) von mehreren Personen getragen wor- 
den ist. 
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Vallabhas Vedänta wird als „Shuddhädvaita-mata“ 
(„Lehre von der reinen Zweiheitlosigkeit‘‘) bezeich- 
net, weıl das Brahma, wenn es sich zur Welt entfaltet, 
nicht durch ein ‚‚unreines“ Prinzip wie die Mäyä ent- 
stellt wird. Nach Vallabha ist Krishna das ens realissi- 
mum, das die reale Vielheit als seine eigene Mannig- 
faltigkeit ın sich schließt. Die Verschiedenheit der Ein- 
zelseelen und des Ungeistigen von Gott rührt lediglich 
davon her, daß Gott in seinem ewigen Schöpfungsspiel 
von seinen drei Attributen Sein /Sat), Denken (Cit) und 
Wonne (Ananda) bei den Seelen die Wunne, bei dem 
Ungeistigen auch das Denken verdunkelt hat. Die ganze 
Welt ist somit eine Transformation Gottes. Die Er- 
kenntnis dieses Sachverhalts hebt die Vielheit nicht auf, 
nimmt ihr aber ihren leidvollen Charakter, indem sie 
den Sansära überwindet. 

Gott wirkt in der Welt durch seıne Kräfte (shaktı). 
Er offenhart sich in drei Formen: 1. als der trans- 
zendente Weltenherr Krishna, der in seinen überirdischen 
Welten in Gesellschaft der Hirtinnen usw. seine hımm- 
lischen Spiele treibt, 2. als das Akshara, das un- 
persönliche Weltprinzip, aus welchem die Prakriti und 
die Seelen hervorgehen, und 3. als der Innenwal- 
ter (antaryämin), der alles durchdringt und lenkt. Val- 
labha macht hier also wieder Gebrauch von der in den 
Upanishaden und in der Gitä auftretenden Unterschei- 
dung von Purusha und Akshara, die in der späteren 
Spekulation vielfach aufgegeben worden war. Er charak- 
terisiert das Akshara als die ‚Stätte‘ Gottes, als seine 
Außenseite, zu welcher die vordringen können, welche 
allein durch Erkenntnis des Wesens der Welt, aber ohne 
inbrünstige Gottesliebe die Erlösung suchen. Im An- 
schluß an das Bhägavata-Puräna werden auch die „Na- 
turanlage“ /svabhäva), die Zeit (käla) und das Karnıu 
als Manifestationsweisen Gottes, durch welche das Welt- 
geschehen vor sich geht, neben das Akshara gestellt oder 
als T’eile desselben bezeichnet ”®. 
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Während Vallabha in vielen seiner Lehren mit den 
anderen Meistern übereinstimmt, geht er in seiner Heils- 
lehre eigene Wege. Er unterscheidet nicht nur Seelen, 
die zur Finsternis verdammt worden sind, die ewig 
im Sansära wandern und die zur Erlösung berufen sind, 
sondern er teilt die letsteren auch wieder in verschie- 
dene Klassen. Über der unvollkommenen Erlösung der 
Wissenden steht die der Bhakti-Übenden. Diese Bhak- 
tas aber zerfallen in solche, die durch eigene Bemühung, 
indem sie sich an Regeln und Vorschriften 'maryädä) 
halten, die Bhakti in sich entwickeln, und in andere, 
die Gott alles anheimstellen und denen er seine rettende 
Gnade /pushti) schenkt. Das besondere Anliegen Val- 
labhas ist es, seine Anhänger auf den Weg der Gnade 
(pushti-märga) zu führen. Charakteristisch für diesen 
Weg ıst, daß er keine Abwendung von der Welt erfor- 
dert, sondern im weltlichen Leben ausgeübt wird, indem 
der Gläubige sein ganzes Tun und Denken und seinen 
Besitz in den Dienst Krishnas stellt. Den Seelen, die der 
Erlösung durch die höchste Pushti teilhaftig werden, 
winkt die höchste Seligkeit, die in der ewigen Teil- 
nahme an Krishnas Spielen in Goloka (Kuhwelt), dem 
höchsten Paradiese, besteht, während andere Erlöste sich 
mit den Wonnen niederer überirdischer Welten oder 
mit dem Versinken in Gottes Wesenheit begnügen 
müssen. 


e) Caitanya 


Krishna Caitanya Deva (1485—1533), ein Brahmane 
aus Navadvipa, hatte sich an dieser Pflanzstätte der 
neuen Logik (S. 242) schon in jungen Jahren einen Na- 
men als Gelehrter gemacht, war dann aber Asket ge- 
worden und hatte in seinem Heimatlande Bengalen eine 
große krishnaitische Erweckungsbewegung ins Leben ge- 
rufen. Er galt seinen Anhängern als eine irdische Er- 
scheinungsform Krishnas von „heller Farbe“ und wird 
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deshalb als „Gauränga“ bezeichnet (der Gott selbst hat 
dunkelblauen Körper). Er hat seine Lehren nicht selbst 
ın Schriften dargestellt, sondern diese Aufgabe seinen 
Jüungern überlassen. Unter den Theologen der Sekte 
ragen hervor: Caitanyas Zeitgenossen Rüpa und Sanä- 
tana und ıhr Neffe Jiva, dessen „Shatsandarbha“ als 
beste Zusammenfassung der Dogmatik gilt. Einen Kom- 
mentar zu den Brahma-Suütren schrieb Baladeva Vidyä- 
bhüshana zu Anfang des 18. Jahrhunderts. 

Der Vedänta der Schule Caitanyas ıst eine „Sonder- 
Unsonderheits-Lehre‘ (bhedäbheda-väda), die durch den 
Zusatz „acintya“ (unausdenkbar) als eine solche charak- 
terisiert wird, die rational unfaßbar ıst. Die gleichzei- 
tige Identität und Verschiedenheit von Gott, Seelen und 
Ungeistigem ist für den Menschen nicht vorstellbar, son- 
dern liegt auf einer höheren Ebene, die dem logischen 
Begreifen entrückt ist. 

Wie für die anderen krishnaitischen Schulen ist Gott 
auch für diese ein gleichzeitig transzendentes wie imma- 
nentes Wesen. Unter verschiedenen Aspekten betrach- 
tet, ist er 1. das qualitätslose Brahına, der Urgrund 
alles Seins, 2. der Paramätman, die alles lenkende 
All-Seele und 3. der Bhagavan, der mit einem 
Körper aus reinem Sattva versehene persönliche Wel- 
tenherr Krishna. So offenbart sich die eine höchste 
Wirklichkeit in einer Stufenfolge von Formen, von wel- 
chen die als Bhagavän die höchste und umfassendste 
ist. Gott wirkt durch seine unendlich vielen Kräfte 
(shakti). Diese werden als ihm selbst innewohnend, als 
äußerlich und als zwischen beiden stehend bezeichnet 
und machen zusammen sein Selbst aus. Innerlich ist die 
„Kraft des bewußten Denkens“ (Cit-shaktı). Diese hat 
drei Formen, welche den drei Attributen Sat (Sein), 
Cit ıGeist) und Ananda (Wonne) entsprechen: die San- 
dhin‘-shakti bewirkt, daß Gott und alles, was er will, 
existiert, die Saınvit-shakti, daß er allwissend ıst und 
die Wescn Erkenntnis haben, die Hlädini-shakti, daß 
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er seine eigene Wonne fühlt und die Wesen Wonne 
fühlen lassen kann. Die ‚am Rande stehende“ (tatastha}, 
das heißt innerlich-äußerliche Jiva-shaktı ist die Ur- 
sache der Einzelseelen, die teils, ihren göttlichen Ur- 
sprung vergessend, sih an die Außenwelt verlieren, 
teils zu Gott hinstreben. Außerhalb Gottes steht seine 
Mäyä-shaktı. Es ist dies die materielle und bewirkende 
Ursache der Welt, welche die Welt schafft, so wie der 
Ton und das Töpferrad in der Hand des Tööpfers den 
Topf. Sie manifestiert sich als die Prakritı mit ihren 
Gunas, aus der sich alles entfaltet, ferner als die Zeit, 
als das Karma, und als das, was Verblendung und Er- 
kenntnis hervorruft. Der ganze Weltprozeß ist sonach 
das ewige Spiel Gottes mit diesen seinen Kräften. 

Die Einzelseelen verhalten sich zu Gott wie die Son- 
nenstrahlen zur Sonne oder wie die Funken zum Feuer. 
Die Befreiung aus dem Sansära ıst nur möglich, wenn 
die Seelen die Vorstellung von ihrer unabhängigen 
Existenz verlieren, ihrer Verbindung mit Gott inne- 
werden und die höchste vom Vertrauen und Glauben ge- 
tragene Ergebenheit (bhaktı) gegen ihn betätigen. Gute 
Werke und Wissen bereiten diese vor, ihre Krönung 
ist die Tıebe /prema), in welcher sich das Aufgehen 
des Menschen ım Gsöttlichen vollzieht. In der Ekstase 
soll der Fromme Gottes voll werden, wıe die Biene 
vom Honig, bis er, falls er dazu prädestiniert ist, die 
höchste Form der Erlösung gewinnt, dıe ın der ewigen 
Teilnahme an Krishnas Spielen besteht. Dies Ideal der 
höchsten leidenschaftlichen Liebe zu Gott findet seine 
Personifikatıion in der Gestalt der Hirtin Rädhä, dic 
von Krishnas Schönheit bezaubert, ihren Gatten im Stich 
läßt, um sich dem Gotte hinzugeben. Riädhä wird zu- 
gleich als ein Weltprinzip aufgefaßt, als die Shaktı 
Krishnas, durch welche der Weltprozeß vor sich geht: 
sie ıst darum zugleich mit ihm identisch und doch ver- 
schieden, ın unausdenkbarer Sonder-Unsonderheit. Da 
Gott selbst seinem Wesen nach Wonne ıst und Wonne 
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schafft, ist er der „Rasa“ der Taittirtya-Upanishad 2, 7. 
Er ist selbst das höchste Gefühl der Seligkeit, das im 
religiösen Verhältnis des Menschen zu ihm in die Er- 
scheinung tritt. 


2. Die Shivaiten 
a) Die Lakulisha-Päshupatas 


Die Lakulisha-Pashupatas sind bestimmte An- 
hänger des Pashupati (S. 258), die vielleicht in einem 
Meister Lakulin (Keulenträger), der ihnen als eine In- 
karnatıon Shivas galt, den Begründer ihrer Schule sahen. 
Ein auf uns gekommenes Werk der Lakulisha-Schule sind 
die „Gana-Kärikäs““ des Bhäsarvajna (Ende 10. Jahr- 
hundert), auf ihnen und anderen Texten beruht die 
Gesamtdarstellung in Mädhavas (14. Jahrhundert) „Zu- 
sammenfassung aller Systeme“. Auf einzelne Lehren 
wird auch in polemischer Weise ın den Kommentaren 
zu Brahma-Sütra 2, 2, 39 ff. eingegangen. 

Nach diesen Quellen hat es die Lehre dieser Päshu- 
patas vornehmlich mit der Darlegung des Wesens Shi- 
vas und mit praktischen Anweisungen für die Heilsge- 
winnung zu tun. Gott ist nur die bewirkende, nicht die 
materielle Ursache der Welt, also nur der ‚‚Vorsteher‘“ 
des Ungeistigen und der Seelen; er ıst körperlos, kann 
aber Gestalten annehmen, um seine Ziele zu verwirk- 
lichen. Der Erlösungsprozeß wird gefördert durch Weihe- 
riten, durch Yoga-Übungen, durch die Einhaltung von 
bestimmten Gelübden, wıe dem Baden in Asche oder 
Sand, dem Murmeln von Sprüchen usw. sowie durch eın 
seltsames Benehmen (Lachen, Singen, Tanzen, Unsinn- 
reden usw.), welches die Weltentrücktheit herbeiführen 
soll’!. Diese Theologie und praktische Heilslehre stellt 
gewissermaßen den Rahmen dar, ın welchen eine ge- 
eignete Philosophie eingebaut werden kann. In ähn- 
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licher Weise wie die mittelalterlichen christlichen Theo- 
logen die Lehre des Aristoteles oder die modernen pro- 
testantischen diejenige von Kant und Hegel mit ihren 
religiösen Glaubenssäten in dieser oder jener Weise 
verbanden, um diesen eine wissenschaftliche Grundlage 
zu geben, haben viele Päshupatas den Nyäya oder das 

aisheshika als Basıs für die rationale Fundierung ihrer 

heologie benutt. So war der eben erwähnte Bhäsar- 
vajna auch Verfasser eines Nyäya-Werkes. Die Bezie- 
huhgen zwischen einem theistischen Shivaismus und den 
Systemen der Logik und Atomistik gehen jedoch schon 
in viel ältere Zeit zurück, denn Prashastapäda bekannte 
sich als Shiva-Anhänger und Uddyotakara wird als 
Päshupata-Meister bezeichnet. Die enge Verbindung 
zwischen Nyäya-Vaisheshika und Shivaismus blieb auch 
ın der Folgezeit bestehen: in einer 1103 datierten In- 
schrift wird Someshvara Süri, „der die Läkula-Lehre 
zum Blühen brachte“, als Naiyäyıka und Vaisheshika 
charakterisiert. Ähnlichen Angaben begegnen wir bis ins 
35. Jahrhundert’? Auch andere shivaitische Sekten, wie 
die Käpälikas, Kälämukhas und Mahävratadharas (Trä- 
ger des großen Gelübdes), weiche allerlei abstoßende 
Praktiken befolgten, indem sie sich auf Leichenverbren- 
nungsstätten aufhielten, aus Menschenschädeln tranken 
usw. sollen das Nyäya-Vaisheshika zu ihrer Philosophie 
gemacht haben. Andere Päshupatas verwandten hin- 
gegen den Yoga zur Unterbauung ihrer religiösen Prin- 
zipien”®. In vielen Fällen muß allerdings die Adaptie- 
rung dieser Darshanas an religiöse Bedürfnisse eine Ver- 
anderung der Erlösungsvorstellungen derselben herbei- 
geführt haben, da für die Shivaiten nicht die Erlangung 
leidfreier Ruhe, sondern die Gewinnung eines der Herr- 
lichkeit Shivas ähnlichen Zustandes als „‚summum bo- 
num“ gilt. 
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b) Die kashmirische Wiedererkennungslehre 


Während die Lehre der Päshupatas nicht als ein 
vollausgebildetes philosophisches System bezeichnrt wer- 
den kann, verdienen die Lehren einiger anderer shivai- 
tischer Schulen diesen Namen ın vollem Maße, weil sıe 
mit dem ganzen Rüstzeug philosophischer Argumenta- 
tion auftreten und bestrebt sind, eine selbständige und 
in sich abgeschlossene Weltanschauung zu vermitteln. 
Die im folgenden zu behandelnden Schulen entstanden 
seit dem letzten Viertel des ersten Jahrtausends n. Chr. 
und stimmen alle darin überein, daß sie den Dogmen 
der Ägamas eine feste Form im Sinnc einer bestimmten 
Advaita-Iheorie zu geben suchen. Wir beginnen mit 
einer Darstellung der kashmirischen Wiedererkennungs- 
lehre, weil diese, soviel wir wissen, zuerst eine hochent- 
wickelte philosophische Literatur hervorgebracht hat, zu- 
gleich aber auch infolge der Bekehrung Kashmirs zum 
Isläm am frühesten ihre Lebenskraft einbüßte. 

Die kashmirischen Shaivas lehren, daß eine Erlösung 
nur dadurch möglich ist, daß das Einzelwesen sich als 
Shiva ‚„wiedererkennt“. Als Begründer der Schule gilt 
Vasugupta (9. Jahrhundert n. Chr.?), dem Shiva seine 
uralte, aber in Vergessenheit geratene Heilslehre offen- 
bart haben soll, indem er ihn ın einem Traum dazu ver- 
anlaßte, auf dem Mahädeva-Berg ım Hımaälaya einen 
Stein zu finden, auf welchem die „Shiva-Sütren“ einge- 
graben waren, die das Grundwerk der Lehre darstellen. 
Man darf hierin wohl eine mythische Einkleidung der 
Tatsache erblicken, daß Vasugupta den älteren Über- 
lieferungen der shivaitischen Ägamas eine neue Gestalt 
gegeben hat, für welche er eine überirdische Autorität 
ın Anspruch nahm. Die Geschichte erinnert an die bud- 
dhistischen Legenden von dem Auffinden der uralten, 
in Höhlen verborgenen Mahäyäna-Sütras durch Nägär- 
juna und andere Meister, die in ähnlicher Weise ihren 
Lehren das Ansehen ehrwürdigen Alters zu geben be- 


“ 
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strebt waren. Kshemaräja berichtet nun am Eingang 
seines Kommentars zu den Shiva-Sütren ausdrücklich, 
Vasugupta sei von den Lehren Nägabodhis ‘(eines bud- 
dhistischen Philosophen) nicht befriedigt gewesen, und 
andererseits bemerkt er, Shiva habe die Offenbarung er- 
teilt, um der in dualistischen Lehren befangenen Mensch- 
heit Cie Wahrheit zu übermitteln. Es liegt daher nahe, 
anzunehmen, daß Vasuguptas Leistung vor allem darin 
bestanden hat, die herrschende dualistische Metaphy- 
sik der Shaivas unter Verwendung von Gedanken der 
buddhistischen Erkenntnistheorie zu einer All-Einheits- 
lehre umzubilden. Da ım Shivaismus selbst bereits starke 
monistische Tendenzen zum Ausdruck gekommen waren, 
war der Boden für derartige Bestrebungen schon vor- 
bereitet, so daß die neue Lehre schnell zu hohem An- 
sehen gelangte. Unter den Philosophen, die Vasuguptas 
Werk weiterführten, ragen namentlich Kallata und So- 
mänanda ım 9., Utpala im 10. sowie Abhinavagupta 
und Kshemaräja ım 11. Jahrhundert hervor. Mit der Ein- 
führung des Isläm (1315) begann die Lehre ihren Glanz 
einzubüßen, wenn sie auch noch bis zum heutigen Tage 
einzelne Vertreter gefunden hat. Durch die mystische 
Dichterin Lallä (14. Jahrhundert) sind ihre Anschau- 
ungen in kashmirischer Sprache auch den Ungelehrten 
nahegebracht worden’”*. 

Wenn wir die Lehre als „‚kashmirisch“ bezeichnen, so 
rechtfertigt sich dies damit, daß sie in dem schönen Berg- 
lande ihre namhaftesten Exponenten besaß, es soll da- 
mit aber nicht behauptet werden, daß sie nicht auch in 
anderen Teilen Indiens Anhänger gefunden hat, und 
ebensowenig ist daran zu denken, daß sie zur Zeit ihrer 
Blüte die einzige Form gewesen ist, in welcher der Shi- 
vaismus Kashmirs seine Dogmatik philosophisch fixiert 
hat, vielmehr haben ihr stets auch andere Ausprägun- 
gen des Shivaismus zur Seite gestanden. Der Name „Wie- 
dererkennungsiehre‘“ kommt streng genommen nur der 
letzten und vollkommensten Phase des Systems zu, die 
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von Somänanda ihren Ausgang nahm. Sonst heißt die 
Lehre auch „Spanda-shästra““, weil sie die Spontaneität 
des absoluten Geistes dartut, oder „Trıka‘, weil sie eine 
Dreiheit von Prinzipien: Shiva, Shakti und Seele an- 
nimmt ’?>, 

Der erkenntnistheoretische Standpunkt der Lehre läßt 
sıch als „Idealrealismus‘‘ definieren. Während für Shan- 
kara nur das Brahma höchste Realität besitzt, die Welt 
hingegen lediglich ein diesem aufgebürdeter Schein ist, 
ist nach den Kashmirern die Welt die reale Objektiva- 
tion der Gedanken Gottes. Der ganze sich immer er- 
neuernde Weltprozeß ist nichts anderes als der Bewußt- 
seinsinhalt des All-Geistes. Wie beim Menschen, so fin- 
det auch bei Shiva eın ständiger Wechsel zwischen den 
Zuständen des Erwachens, Wachens, Einschlafens und 
Schlafens statt; dieser Wechsel manifestiert sich ın der 
Entstehung des Kosmos, in seinem Bestehen, seinem Ver- 
gehen und der Weltenruhe. Shiva ist danach die mate- 
rielle und diebewirkende Ursache der Welt, seine Schöp- 
fertätigkeit wird mit der eines Künstlers verglichen, der 
eın Gemälde im Geiste hervorbringt, ohne sich dazu 
der Leinwand, des Pinsels und der Farbe zu bedienen. 

Gott wirkt durch seıne Kräfte (shakti). Diese sind zwar 
an sich mit ihm wesenseins, werden aber andererseits 
als von ıhm losgelöste gesonderte Realitäten betrachtet. 
Die wichtigsten von diesen, die also als Sonderaspekte 
Gottes aufgefaßt werden, sind die Bewußtscinskraft 
(cit-shakti), Wonne-Kraft (änanda shaktı), Willenskraft 
(icchä-shakti), Erkenntniskraft (jnina-shakti) und 
Tat-Kraft (kriyä shaktı). Indem Gott diese seine Kräfte 
spielen läßt, wirkt er das Weltgeschehen wie das Heils- 
geschehen, das darin besteht, daß der durch Gottes Kraft 
der Verhüllung hervorgebrachte Trug der Vielheit durch 
die Kraft seiner Gnade wieder behoben wird. 

Entsprechend diesen monistischen Grundvoraussegun- 
gen des Systems gibt es für dieses also nur einen 
universellen Geist, jedes Individuum ist mit diesem iden- 
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tisch, die vielen Erscheinungen, die es wahrnimmt, sind 
letztlich nur Gedanken des All-Geistes. 

Um die Entstehung der vielheitlichen Welt zu er- 
klären, bedient sich die Wiedererkennungslehre der 
25 Prinzipien (Tattva, wörtlich „Dasheiten“) des 
Sänkhya, versieht diese aber noch mit einem Überbau 
von 11 weiteren, so daß sich im ganzen 36 Tattvas 
ergeben, welche mit Shiva als dem Urgrund von allem 
anheben und mit dem groben Element Erde ihr Ende 
erreichen.. Alle diese Tattvas sind gleicherweise Aspekte 
des Absoluten, in denen sich dieses selbst beschränkt 
und dadurch zur Vielheit differenziert. 


Im folgenden skizzieren wir kurz die Entstehung der 
einzelnen Tattvas, wobei diese mit dem höchsten begin- 
nend fortlaufend numeriert werden. 

Der Prozeß der Weltentfaltung hebt damit an, daß 
das Absolute, der höchste Shiva (Parama-shiva) als 
Shiva-Tattva (1), „reines Bewußtseinslicht“ und als 
Shaktı-Tattva (2) „reine Kraft‘ polar auseinandertritt. 
Im nächsten Stadium „Sadäshiva-Tattva“ (3) bricht ın 
Gott das Bewußtsein des „Ich bin“ hervor, im folgen- 
den „Aishvara-Tattva“ (4) entsteht in ıhm das Gefühl 
seiner majestätischen Hoheit. Das „Sadvidyä-Tattva“ 
(5) repräsentiert dann die Stufe, auf der Gott alles aus 
ihm Hervorgehende als mit sich identisch weiß. 


So wıe im menschlichen Bewußtsein das Interesse an 
einem Gegenstand, dem alle Aufmerksamkeit gewidmet 
war, mit der Zeit nachläßt und schließlich entschwindet, 
so verdunkelt sich auch in Gott das Bewußtsein, daß 
er alles als Subjekt und Objekt in sich umfaßt. Durch 
das hervorbrechende Mäyä-Tattva (6) entsteht im Geiste 
die falsche Vorstellung, die von ihm selbstgeschaffenen 
Ideen seien etwas Selbständiges, von ihm Getrenntes. 
Dadurch vollzieht sich eine andauernde Beschränkung 
an ıhm, es legen sich gleichsam fünf Hüllen um ihn, 
die ihn hemmen und ihn so zu einem Einzelgeist (pu- 
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rusha) werden lassen. Diese fünf „Kancukas“ (Panzer, 
Zwangsjacken) haben folgende Funktionen: 


l. das Käla-Tattva (7), bewirkt, daß der Geist 
sich nicht mehr als ein ewiges, sondern als ein durch die 


Zeit (käla) beschränktes Wesen fühlt. 


2. das Niyatı-Tattva (8) veranlaßt, daß der Geist 
sich nicht mehr als über Raum und Kausalität er- 
haben, sondern als durch ihre notwendige Bestimmung 
iniyati) begrenzt ansieht. 

3. das Räga-Iattva (9) schränkt das Interesse ein: 
der Geist weiß sich nicht mehr als vollkommen und 
hegt nicht mehr alles mit gleicher Liebe (räga), sondern 
ist nur noch an gewissen Dingen interessiert und fühlt 
sich deshalb unbefriedigt. 


4. das Vidyä-Tattva (10) begrenzt die Erkennt- 
nis (vidyä), so daß die Allwissenheit des alles in sich 
selbst Wissenden einer eingeengten Erkenntnis be- 
grenzter Dinge Platz macht. 

5. das Kalä-Tattva (11) verringert die Fähigkeit, 
zu wirken (kalä, eigentlich Kunst), so daß der Geist 
sıch nicht mehr als den Urheber von allem, sondern als 
einen in seiner Macht begrenzten Täter weiß. 

Der durch die Mäyä und die fünf Kancukas zu einem 
Einzelgeist (Purusha, 12. Tattva) gewordene All-Geist 
hat zunächst die Vorstellung von einem vagen Etwas, 
das ihm gegenständlich gegenübersteht. Dieses andere, 
auf das.er sich bezogen glaubt, ist die Prakriti (13. Tatt- 
va), die Urnatur oder Kraftsubstanz, in der alles Un- 
geistige, was der Purusha außer sich wahrnimmt, seine 
Wurzel hat. So wie die Zahl der Purushas, in die sich 
der All-Geist scheinbar zerlegt, unendlich ıst, so ist 
auch die Zahl der Prakritis unendlich, da jedem Purusha 
eine Prakriti gegenübersteht, wenn auch die Purushas 
wähnen, daß ihnen allen eine einzige Prakriti gemein- 
sam sei’®. In der Prakriti befinden sich die drei Gunas: 
Sattva, Rajas, Tamas, die den drei Urgefühlen Lust, 
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Leid und Apathie entsprechen, im Gleichgewicht. Die- 
ses Äquilibrium wird durch einen Anstoß (kshobha), 
der weder vom Purusha noch von der Prakriti, sondern 
von dem Regenten des Prakriti-Iattva, dem Gott 
Ananta — letzthin einer Manifestation Gottes — aus- 
geht, erschüttert. Dadurch entwickelt sich die Prakriti 
sukzessiv zu den Tattvas 14—36, nämlich den drei psy- 
chischen Organen: Buddhi, Ahankära, Manas, den fünf 
Erkenntnis- und den fünf Tat-Sinnen, den fünf feinen 
Elementen (tanmätra) und den fünf groben Elementen 
(bhüta). Die Edukte der Prakriti sind für die Wieder- 
erkennungslehre die Gesamtheit der Bestandstücke, aus 
welchen sich das aufbaut, was der Einzelgeist als nicht 
zu seinem wahren Wesen gehörig erlebt. Es gibt dem- 
entsprechend unendlich viele Exemplare dieser Tatt- 
vas. Die Tattvas haben je für sich auch eine Kollektiv- 
Existenz und als solche werden sie von Gottheiten re- 
giert, welche ihre Vorsteher (adhishthätri) oder Herren 
(tattvesha) genannt werden und in der mıythischen Kos- 
mogonie eine Rolle spielen, wıe Ananta, der Herr der 
Prakriti bei der Kollektiv-Schöpfung und Brahmä bei 
der Einzelschöpfung. Diese Vorstellungen haben aller- 
dings nur eine uneigentliche Bedeutung, denn in Wahr- 
heit ist ja jeder Einzelgeist der ewige, selige, unver- 
änderliche höchste Gott, und alles Beschränkte und Dif- 
ferenzierte ist nur ein „äbhäsa“, ein Abglanz, ein 
Schein von diesem. 

Das Einzelwesen, das in seiner Verblendung seine 
Identität mit Gott nicht erkennt, irrt, durch Mäyä und 
die Kancukas begrenzt, in kurzfristigem leiblichen Da- 
sein im Sansära umher. Die Ursache der Seelenwande- 
rung ist das Nichtwissen des Einzelgeistes, der sich für 
eine selbständige letzte Einheit (anu, Atom) hält, und 
infolge dieses Nichtwissens Karma produziert, das unter 
dem Einfluß der Kraft der Mäyä immer neue Existen- 
zen in einer aus der Seele herausprojizierten Außen- 
welt zur Folge hat. Es gibt also drei angeborene Un- 
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reinheiten (mala) oder Grundübel, welche das leidvolle 
Einzeldasein bedingen: 


l. das Änava-mala, das Übel der Individuation, 


2. das Karma-mala, das Übel des Karma, die durch 
gute und böse Taten verursachte Bindung, 


3. das Mäyä-mala, das Übel der Mäyä, das den Ein- 
zelgeist sich als ein bekörpertes Wesen in einer als 
außerhalb von ihm vorgestellten Welt erleben läßt. 


Die Seelen werden durch diese drei Malas nur zur 
Zeit des Weltbestandes gefesselt, sie heißen dann ‚,sa- 
kala“ (mit kalä, das heißt mit beschränkenden Orga- 
nen usw. versehen). Bei der Weltauflösung wird das 
Mäyä-mala aufgehoben, die Seelen sind dann ohne Or- 
gane und Außenwelt und werden deshalb als „pra- 
layäkala“ (im Pralaya ohne Kalä (pralaya-.-kala)) be- 
zeichnet. Dies ist aber nur ein vorübergehender Zustand, 
da die Seelen nach einer neuen Weltschöpfung wieder 
mit allen drei Übeln behaftet sind. Eine dritte Klasse 
von Seelen, die „durch Erkenntnis von den Orgaren 
freigewordenen“ (vijnänäkala) unterliegen nur noch 
dem Übel der Individuation. Es sind dies Wesen, welche 
auf dem Heilswege so weit fortgeschritten sind, daß sie 
die beiden gröbsten Übel überwunden haben und in 
höheren übersinnlichen Welten der Vernichtung auch 
des Änava-mala entgegenstreben. 

Das Mittel zur Erlösung ist die völlige Vernichtung 
des Nichtwissens und des durch dieses bedingten Übels 
der Individuation. Durch die intuitive Erkenntnis der 
Identität von All-Seele und Individual-Seele, von Sub- 
jekt und Objekt wird der Samävesha, das „Hineintre- 
ten‘ oder „Aufgehen“ ın Gott erzielt. Die Heilsgewin- 
nung hat zur Voraussezung den Empfang einer Weihe 
(dikshä) und einer Belehrung durch einen Guru; sie 
wird gefördert durch die Rezitation von Mantras (hei- 
ligen Formeln), welche bei der richtigen Fixierung des 
Denkens göttliche Kräfte entfalten, sowie durch Medi- 
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tationen. Leßgthin ist sie aber nur möglich, wenn die 
Shakti Gottes sich in den Gläubigen herabsenkt und von 
ihm ganz Besitz ergreift. Dieser „Shaktinipäta“ ist eine 
Äußerung der göttlichen Gnade (anugraha), einer be- 
sonderen Funktion des All-Geistes, die neben seinen 
Fähigkeiten, das All zu schaffen, zu erhalten, in sich 
zurückzunehmen und zu verdunkeln als ein besonderes 
fünftes kritya (Tun) Gottes bezeichnet wird. Ist dadurch 
die Wiedererkennung der Wesenseinheit mit,Gott ein- 
getreten, so sind alle Beschränkungen, welche den Un- 
terschied von Gott, Einzelseele und Welt hervorriefen, 
rückgängig gemacht. In der Versenkung wird der Fromme 
mit Staunen (camatkära) der Erleuchtung teilhaftig. Im 
Wissen, daß er selbst Shiva ist, sind Begierde, Lust und 
Leid für ihn schon bei Lebzeiten ein wesenloser Schein, er 
ist „shiva-gleich“ (shivatulya) geworden,bis er beim Tode 
für immer des Restes seiner Individualität ledig wird. 

Das hier in seinen wichtigsten Grundgedanken kurz 
zusammengefaßte System hat natürlich bei seinen ver- 
schiedenen Vertretern eine etwas voneinander abwei- 
chende Gestalt, nıcht nur, weil bei ihnen der eine oder 
andere Punkt mehr in den Vordergrund tritt, sondern 
auch weil der hier allein ın Betracht gezogene philoso- 
phische Teil mit tantrischen Lehren über die Macht der 
Mantras und die mystischen Kräfte des Yoga eng ver- 
woben erscheint. Den Charakter des Ganzen als einer 
organischen Neuschöpfung aus Ideen der shivaitischen 
Ägamas, des Vedänta und des Vıjnänaväda hat Abhina- 
vagupta treffend hervorgehoben, wenn er sagt, daß die 
Vertreter dieser drei Richtungen sich zu seiner Meta- 
physik bekehren können, wenn sie je eine ihrer Haupt- 
lehren aufgeben würden: die Shivaiten den Dualis- 
mus, die Vedäntins die Vorstellung, daß die Avidyä 
(Nichtwissen) nicht von Gott durch seine Mäyäshakti 
bewirkt sei und die Vijnänavädins den Glauben, daß 
das Bewußtsein ohne einen ewigen Ätman als Welten- 
herrn erklärt werden könne. 
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Als Shaiva-sıddhänta, das heißt etwa „endgültiges 
Lehrsystem der Shivaiten“, bezeichnet sich ein System, 
welches im Gegensatz zu der „Wiedererkennungslehre“ 
die ewige Existenz von drei verschiedenen Substanzen 
(Gott, Seele, Ungeistiges) annimmt, gleichwohl aber ein 
„Shivädvaita“ lehrt, weil durch Shiva die All-Einheit 
alles Seienden in der Form eines Monismus des Ge- 
schehens hergestellt wird. Der Shaiva-sıddhänta blüht 
heute noch in Südindien und hat eine große Literatur 
in der Tamil-Sprache hervorgebracht. Die großen shi- 
vaitischen Dichter Tirumüla, Sundara, Mänıkkaväcaka 
(9. Jahrhundert) sollen ihn schon in poetischer Form ver- 
kündet haben. Als der erste aber, der in Tamil die 
Lehren der Schule in systematischer Form darlegte, gilt 
der Shüdra Meykanda (13. Jahrhundert), sein „Shiva- 
jnäna-bodha“ (das Erwachen zur Erkenntnis Shivas) 
ist eine Übersetung eines Teiles des Raurava-Ägama aus 
dem Sanskrit. Sein Werk wurde fortgesett durch Arul- 
nandi, Manaväcakam Kadandän, Umäpati (14. Jahr- 
hundert) und zahlreiche andere. Manche heutige tamu- 
lische Anhänger des Shaiva-Siddhänta wollen für ihre 
Lehren einen tamulischen Ursprung ın Anspruch neh- 
men. Sie glauben, daß die Ägamas, auf denen sie fußt, 
in vorgeschichtlicher Zeit in tamulischer Sprache abge- 
faßt worden, aber zum größten Teil verloren gegangen 
seien. Nur ein Bruchteil von ıhnen sei ıns Sanskrit über- 
segt worden und in dieser Form auf uns gekommen. 
Daran könnte an sich richtig sein, daß eine ältere Form 
des Shivaismus ım Süden entstanden und dann nach dem 
Norden gewandert ist, von wo sie in ausgebildeterer 
Gestalt nach dem Süden zurückkehrte. Die Theorie, daß 
die Ägamas ursprünglich ın Tamil abgefaßt waren, läßt 
sich hingegen nicht erweisen, gegen sie spricht nicht nur 
die Tatsache, daß wir nur Sanskrit-Ägamas besiten, 
sondern auch daß die ganze Literatur des tamulischen 
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Shaiva-Sıddhänta Sanskrit-Termini verwendet. Daß es 
eine Sanskrit-Schule des Shaiva-Siddhänta schon vor 
Meykanda gegeben hat, ergibt sich aus Mädhavas Dar- 
stellung des Systems in seiner ım 14. Jahrhundert ge- 
schriebenen „Zusammenfassung aller Systeme“. Dieses 
Werk benutt als seine Quelle neben andern namhaft 
gemachten Schriften das Mrigendra-Iantra, eine „Um- 
arbeitung“ des älteren Kämika-Ägama durch den sich 
nur als Kommentator gebenden Kashmirer Bhatta Nä- 
räyanakantha (11. Jahrhundert) 7. Im javanischen Wri- 
haspatitattwa glaubt A. Zieseniss eine Vorstufe des 
Shaiva-sıddhänta gefunden zu haben; es ist dies ein 
dem 10. Jahrhundert angehöriger Text, der auf ein uns 
nicht mehr erhaltenesSanskrit-Original zurückgeht. Nach 
allem diesem ist es wahrscheinlih, daß der Shaiva- 
siddhänta der Tamulen von Sanskrit-Agama-Texten ab- 
hängig ist, die mindestens bis in dieselbe Zeit zurüc- 
gehen, in welcher sich die kashmirische Wiedererken- 
nungslehre ausbildete. Bei den zahlreichen Übereinstim- 
mungen, die zwischen dieser und der südindischen Schule 
in der Lehre von den Tattvas usw. bestehen, ist anzu- 
nehmen, daß beide Abwandlungen von älteren Formen 
shivaitischer Metaphysik sind und daß sie sich auch’ im 
Verlauf ihrer Geschichte gegenseitig beeinflußt haben. 
Ein Werk, das von manchen Shaiva-siddhäntisten als 
eine Darstellung ihrer Lehre in Anspruch genommen 
wird, ist der Kommentar des Shrikantha zu den Brahma- 
Sütren. Shrikantha bezeichnet seinen Lehrstandpunkt 
als „Shiva-vishishtädvaita‘“, das heißt als einen Monis- 
mus, nach welchem Shiva das Brahma ist und durch die 
Welt, bestehend aus Geistigem und Ungeistigem (cid- 
acid-prapanca) qualifiziert wird. Das Zeitalter Shri- 
kanthas ist umstritten. Da sein Kommentar nicht nur ge- 
dankenmäßig, sondern auch in manchen Ausdrücken mit 
Rämänujas (f 1137) „Shri-bhäshya“ übereinstimmt, 
wird angenommen, daß er später als dieser anzuseten 
ist; das Argument, daß er in Mädhavas „Zusammenfas- 


Die Shivaiten 287 


sung aller Systeme“ nicht erwähnt wird, und deshalb 
erst um 1400 verfaßt sein könne”®, ist jedoch hinfällig, 
weil Mädhava keine Veranlassung hatte, auf das Werk 
einzugehen und ändere berühmte Kommentatoren wie 
Bhäskara auch nicht erwähnt. Wahrscheinlich zitiert be- 
reits Umäpati um 1313 den Shrikantha-Kommentar. 
Auf Grund dieser und anderer Umstände ist Shrikantha 
vielleicht in das 12. Jahrhundert zu seten”®. In seiner 
Auffassung des Verhältnisses zwischen Gott, den See- 
len und dem Ungeistigen und in einigen anderen An- 
schauungen weicht Shrikantha nun aber von dem Stand- 
punkt, den die meisten Siddhäntins einnehmen, ab, so 
daß man ihn nur mit Einschränkungen zu dieser Schule 
rechnen darf. Die folgende Darstellung berücksichtigt 
ihn deshalb nicht, sondern gibt nur die allgemein an- 
erkannten Lehren des Shaiva-sıddhänta auf Grund 
autoritativer Iexte wieder. 

Unter Verwendung der alten shivaitischen Termino- 
logie „pati, pashu, päsha“ unterscheidet der Shaiva- 
Siddhänta drei ewige Substanzen: Gott, die Einzelsee- 
len und das Ungeistige (acıt). Das letztere ıst die Fessel 
(päsha), mit welcher der Herr (patı, die Seelen (pashu) 
bindet, und besteht aus drei Größen, nämlich den S. 283 
erwähnten Grundübeln: Änava-, Karma- und Mäyä- 
mala. Von diesen ist Mäyä insofern von besonderer Be- 
deutung, weil sie die Kraftsubstanz ist, durch welche 
die Welt und alles Ungeistige in ihr ins Dasein ge- 
rufen wird. Dies geschieht, indem Shiva durch seine 
ihm wesenseine, aber doch ein gewisses Sondersein be- 
sigende Shaktı auf die Mäyä einwirkt, so wie ein l’öp- 
fer mit Hilfe des Töpferrades auf den Tonklumpen. Aus 
der Verbindung von Shakti und der „reinen“ Mäyä 
entstehen die „reinen“ Tattvas: I. Näda (Shivatattva),, 
2. Bindu (Shakti-tattva), 3. Sadäkhya (Sadäshiva,, 
4. Ishvara, 5. Shuddhavıdyäa. Als nächstes Tattva ent- 
steht dann 6. die unreine Mäya, aus dieser gehen die 
S.281 besprochenen fünf Kancukas (Zwangsjacken):Käla, 
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Niyati, Kalä, Vidyä, Räga als Tattvas 7—11 hervor. Als 
12. Tattva rechnet dann die Einzelseele (purusha), die 
zwar an sich nicht der Mäyä entstammt, aber hier auf- 
geführt wird, weil sie infolge ihrer Verbindung mit der 
Mäyä ein durch Zeit, Raum und Organe sowie im Er- 
kennen und Wollen beschränktes Wesen darstellt. Die 
gröbsten Produkte der unreinen Mäyä sind dann die 
noch übrigen Tattvas 13—36, das heißt die Prakriti 
und ihre Entfaltungen. 

Der Weltprozeß geht in der Weise vor sich, daß der 
über alle anderen Substanzen erhabene, aber sie gleich- 
zeitig durchwaltende, ewige unveränderliche Gott durch 
seine Shakti bzw. deren verschiedene Formen als Er- 
kenntnis-, Willens- und Tatkraft die Seelen und das Un- 
geistige regiert. Da alles seinem Willen unterworfen 
ist und nur in Anlehnung an ihn existieren kann. wird 
er als allein absolutes Wesen bezeichnet und ein Advaita- 
Verhältnis zwischen den anderer Substanzen und 
ihm festgestellt, derart, daß diese von ıhm getrennt 
nicht denkbar und funktionell von ihm abhängig sind. 
Die Erlösung der Seelen, die durch Shivas Gnade er- 
reicht wird, besteht dementsprechend auch nicht in einem 
restlosen Aufgehen derselben in die göttliche Wesen- 
heit, sondern in einer Vereinigung, bei welcher die In- 
divıdualität des Erlösten erhalten bleibt, er aber in und 
durch Gott höchste Seligkeit genießt. 


d) Dıe Vira-shaıvas 


Die „Vira-shaivas“ (heldischen, das heißt unentweg- 
ten) Shivaiten®° oder Lingäyats (Linga-Träger) sind Sek- 
tierer, welche Shiva allein als wahren Gott ansehen 
und unter dem Symbol des Linga (Phallussteins) ver- 
ehren, weshalb sie einen Linga in einem Büchschen um 
den Hals tragen. Ihre Gemeinde wurde im 12. Jahr- 
hundert von Basava, dem brahmanischen Minister eines 
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kanaresischen Königs organisiert. Nach ihrer eigenen 
Ansicht soll sie uralt und nur von ihm erneuert worden 
sein, doch scheint es, als ob sie ursprünglich nur eine 
gegen das Kastenwesen und den Vorrang der Brahma- 
nen gerichtete Reformbewegung war, die erst im Laufe 
der Zeit eine Dogmatik ausgebildet hat, die freilich 
ältere auf die Agamas zurückgehende Anschauungen zu 
einem System vereinigte. Obwohl sie in scharfem Ge- 
gensat zum Kastenwesen der Hindus steht (sıe hat ein 
eigenes entwickelt) und viele durch die Tradition ge- 
heiligte Theorien und Praktiken ablehnt, hat sie es doch 
für notwendig gefunden, ihre Lehren durch einen Kom- 
mentar zu den Brahma-Sütren, das „Shrikara-bhäshya“ 
des Shripatı (um 1400) als schriftgemäß zu erweisen. 
Dieses Werk zusammen mit denen von Revanärya 
(14. Jahrhundert), Mahälingadeva und anderen Schrift- 
stellern des 15. Jahrhunderts bildet die dogmatische 
Grundlage ıhrer Metaphysik. Von den kurzen systema- 
tischen Darstellungen des Systems ıst Mäyidevas „Anu- 
bhava-sütra“ die angesehenste und dem Folgenden 
zugrunde gelegt worden®!. 

Die Virashaivas vertreten einen „Monismus mit Un- 
terschieden‘‘ (visheshädvaita), für den Shiva das all- 
eine ens realissimum ist, und die vielen Seelen sowie 
die von diesen wahrgenommene Welt Realitäten sind, 
die Gott durch seine immanente Shaktı hervorbringt. 
Die Vielheit ist kein Trug, der dem ewig-seligen Gott 
vom Nichtwissen des Menschen aufgebürdet wird wiıe 
bei Shankara, aber sie ıst auch nicht in Gott ewig ent- 
halten wie bei Rämänuja; sie wird vielmehr von Gott 
durch seine Kraft gewirkt. Die Einzelseelen sind ihrer 
Substanz nach göttlichen Wesens, denn es gibt nur ein 
Geistiges; ihr begrenztes Sondersein ist dadurch be- 
dingt, daß Gott sich durch seine Shaktı in die Zweiheit 
von Weltenherr und Geistmonaden spaltete. Auch das 
Ungeistige (acit), das dem Einzelwesen als die mate- 
rielle Außenwelt entgegentritt, ihn umkörpert und ihm 
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die Wahrheit verbirgt, geht letten Endes auf Shiva 
zurück, denn es ist eine Auswirkung seiner Shaktı. 

Im Zentrum der Metaphysik der Lingäyats stehen 
nicht die ontologischen und kosmogonischen Lehren, wie 
sie in den Ägamas dargelegt und in den ım Vorbher- 
gehenden besprochenen shivaitischen Systemen ausge- 
bildet worden sind, sondern Erörterungen über die 
Aspekte von Gott und Einzelseele. 

Der all-eine Geist, der die Grundlage 'sthala) für 
den Bestand (sthäna) und Vergang flaya) der Welt ist, 
zerteilt sich durch die Bewegung (kshobha), die er durch 
seine Shaktı in sich hervorruft, in die Zweiheit von 
„Linga-sthala“ und „Anga-sthala“. Das erstere ıst die 
überirdische Gottheit, die alles regiert und von allen 
Wesen zu verehren ist, das andere die Einzelseele, die 
Gott zu gehorchen und ihn zu verehren hat. Am Linga- 
sthala und am Anga-sthala lassen sich drei Gruppen 
von je zwei Aspekten unterscheiden. Nach der vom Ve- 
dänta entwickelten Anschauung manifestieren sich am 
Einzelwesen die drei Bewußtseinsstufen des Wachens, 
Traumes und Tiefschlafs. In diesen identifiziert sich 
die Einzelseele 1. mit dem groben Leib, 2. mit 
dem aus den Sinnesorganen, Lebenshauchen und den 
Organen der Denktätigkeit gebildeten feinen Leib, 
oder 3. mit dem aus Unwissenheit bestehenden 
Ursacheleib. Diese drei Leiber dienen den Lin- 
gäyats als Einteilungsprinzip für die drei Stadien einer 
größeren oder geringeren Entfernung der Seele vom 
Göttlichen. Sie werden vom soteriologischen Gesichts- 
punkt aus als Tyäga-, Bhoga- und Yoga-anga bezeich- 
net, weil die Seele auf diesen Stufen die Welt aufzu- 
geben (tyäga) hat, Gott als ein ıhr übergeordnetes We- 
sen erlebt (bhoga) oder der Vereinigung (yoga) mit Gott 
nahekommt. Jede von diesen Stufen weist wieder zwei 
Aspekte auf, so daß sich also im ganzen sechs Aspekte 
ergeben, welche am Individuum zutage treten können. 

Die drei Bewußtseinsstufen der Seele entsprechen drei 
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Manifestationsweisen Gottes, in welchen dieser von der 
Seele mit dem groben Leibe verehrt (ishta), mit dem 
feinen Leibe als Lebenshauch (präna) von allem er- 
fahren oder als ewiges Sein (bhäva) realisiert wird. 
Diese drei Formen der göttlichen Wirklichkeit weisen 
selbst wieder je zwei Aspekte auf, ın denen je eine von 
den sechs geistigen Shaktıs Gottes zum Ausdruck kommt. 

Die Lehre von den miteinander korrespondierenden 
6 Linga-sthalas und 6 Anga-sthalas macht den Haupt- 
inhalt der Schriften der Virashaivas aus°?; sie bildet den 
Kernpunkt einer Heilslehre, welche den Weg zeigen soll, 
wıe die Einzelseele mit Hilfe von geistigen Übungen 
und vertrauensvoller Hingabe an Shiva schließlich die 
Erkenntnis der untrennbaren Einheit mit ihm gewinnt 
und dadurch der Erlösung teilhaftig wird. 

Das Mittel, das zum Heil führt, ıst die Bhakti, die 
gläubige Liebe zu Shiva. Diese ist aber nichts anderes 
als die Shakti Gottes in einer besonderen Form. Als 
sich das.all-eine Wesen in den Weltenherrn und die 
Einzelseelen zerspaltete, da blieb den von Gott getrenn- 
ten, durch das Ungeistige gefesselten Geistmonaden die 
Kraft des Glaubens, die nach der Vereinigung mit dem 
Urgrund alles Seins strebt. Shakti und Bhakti sind des- 
halb nur verschiedene Erschei.:ungsformen einer und 
derselben Wirklichkeit: Shakti ist die Aktivität (pra- 
vritti), die die Wandelweit schafft, und Bhakti ist das 
Abstehen (nivritti) vom Irdischen, das zur Vereinigung 
mit Gott drängt°®. 

Obwohl das System die substantielle „Nicht-Zwei- 
heit“ von Shiva und Jiva lehrt, sieht es das höchste 
Ziel alles Daseins doch nicht in der restlosen Verschmel- 
zung von Einzel- und Allseele. Die Erlösung besteht 
nicht in einem Verlöschen des Individuums in Shiva, 
sondern in einer engen Verbindung beider. Dies ent- 
spricht der hohen Bedeutung, welche der Bhakti beige- 
messen wird: denn lieben kann man nur das, was von 
einem selbst verschieden ist. 
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Die Philosophie der Lingäyats trägt einen streng sek- 
tarıschen Charakter insofern, als sie bestimmte Sakra- 
mente als notwendige Voraussegungen für das Beschrei- 
ten des Heilsweges betrachtet. Sie nimmt daher an, daß 
die Bekenner anderer Glaubensformen nur durch all- 
mähliches Fortschreiten im Verlauf der Seelenwande- 
rung zur Erlösung heranreifen können, daß aber die 
Virashaivas, die eine besondere Weihe (diksbä) emp- 
fingen und das Linga tragen, nicht mehr dem Sansära 
unterliegen, sondern nach dem Tode unmittelbar in 
Shivas Welt gelangen. 


e) Die Alchimisten 


Die Alchimie hat zeitweise in der Geschichte der abend- 
ländischen Philosophie eine nicht unbedeutende Rolle 
gespielt. Wenn die mittelalterlichen Jünger der Kunst, 
unedle Metalle ın edle zu verwandeln, Demokrit und 
andere Weise des Altertums zu den Begründern ihrer 
Wissenschaft rechnen, so ıst dies freilich unberechtigt, 
unzweifelhaft haben aber Albertus Magnus, Raymun- 
dus Lullus und Roger Bacon sich mit Alchimie beschäf- 
tigt und auch bei den Renaissance-Philosophen, bei Pa- 
racelsus und Jakob Böhme sind alchimistische Gedan- 
kengänge lebendig. Daß die Araber die Alchimie mit 
Vorliebe pflegten und ihr zugleich mit dem Namen auch 
die Gestalt gaben, ist bekannt. Aber auch außerhalb 
des mittelländischen Kulturkreises ıst die Alchimie mit 
bestimmten philosophischen Lehren verbunden gewesen. 
In China haben namentlich Taoisten sich alchimi- 
stischen Studien hingegeben. Erstrebt wurde von ihnen 
weniger die Herstellung von Gold, als die Gewinnung 
eines Lebenselixiers, das die Unsterblichkeit verleihen 
oder wenigstens das Leben verlängern sollte. Die Vor- 
stellung, daß der „lapis philosophorum“, der Stein der 
Weisen, alle Krankheiten heile, das Alter verjünge und 
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den Tod herausschiebe, stand ja auch bei vielen west- 
lichen Alchimisten im Mittelpunkt ihrer Bemühungen. 

Es ıst unter diesen Umständen nicht erstaunlich, daß 
auch in Indien derartige Anschauungen einen Boden 
fanden, und wir müssen uns höchstens darüber wun- 
dern, daß sie in der Literatur, soweit bisher festgestellt 
wurde, einen nur geringen Niederschlag gefunden haben. 
Denn abgesehen von einzelnen Nachrichten über. spät- 
buddhistische Meister, die sich mit Alchimie beschäftigt 
haben sollen, und solchen von Alberuni, Marco Polo und 
anderen Reisenden, die uns erzählen, daß Yogis sich 
mit alchimistischen Praktiken abgaben, haben wir nur 
wenige Dokumente über die indische Alchimie®*. Daß 
die Alchımie nach dem Eindringen der mohammeda- 
nischen Kultur in Indien ihre Adepten hatte, ıst be- 
greiflich: es steht jedoch fest, daß sie schon vor der 
islämischen Zeit in Indien bestanden hat. Denn bereits 
in verschiedenen, im #. bis 7. Jahrhundert ins Chine- 
sische übersetten Mahäyäna-Werken finden sich Hin- 
weise. Wenn die Goldmacherkunst nicht, wie anzuneh- 
men ist, ın Indien selbsf entstanden ist, könnten also 
nur griechische oder chinesische Einflüsse bei ihrer Ge- 
nesis wirksam gewesen sein. Charakteristisch indisch ist 
es jedenfalls, daß die Verwendung von Lebenselixieren 
mit Yoga-Übungen kombiniert und der Gewinnung der 
Erlösung dienstbar gemacht wird, wie uns dies Mädhava 
in seiner „Zusammenfassung aller Systeme“ von der 
shivaitischen Quecksilber-Schule (Raseshvara-darshana) 
berichtet. 

Die Anhänger dieses Systems, welche die Wesens- 
identität mit dem höchsten Weltenherrn (pärameshvara- 
tädätmya) erstreben, empfehlen zur Erlangung dieses 
Ziels das Trinken eines aus dem „jenseitiges Heıl ver- 
bürgenden“ (pära-da} „Fürst der Safte“ (raseshvara) 
hergestellten Elixiers. Denn QueXsilber und Talk sollen 
Absonderungen Shivas und seıner Shakti sein, als sıe 
gegeneinander in Liebe entbrannten® und wirken des- 
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halb als Lebensspender. Da nun die Erkenntnis nur 
die Frucht langen Studiums ist, ein solches aber ein 
langes Leben zur Voraussetung hat, ist es für den, der 
die Befreiung vom Sansära sucht, von großem Wert, 
einen Leib zu besitzen, der nicht frühzeitigem Tode an- 
heimfällt. Der Yogi soll deshalb durch Verwendung 
von Drogen seinen Leib läutern, damit dieser in einen 
„divya-tanu“ (göttlichen Körper) von überphysischer 
Reinheit verwandelt, zur Seelenhülle eines „Lebend- 
Erlösten‘“ (jivanmukta) werde. 

Der Glaube an eine Iranssubstantiation des Körpers 
durch Einnehmen bestimmter Drogen findet sich auch 
bei der shivaitischen Sekte der „Siddhas“ („Vollendete‘“), 
(Tamil: Sittar), über welche noch wenig bekannt ist. An- 
geblich sollen die südindischen Sıddhas in den ersten 
Jahrhunderten unserer Zeitrechnung durch zwei chine- 
sısche Taoısten, deren Namen als Bhoga und Pulippäri 
wiedergegeben werden, in alchimistischen Methoden 
unterrichtet worden sein®®. Bei der tamulischen Sekte 
der Sittars, welche im 16.—17. Jahrhundert einen bil- 
derfreien puritanischen Shiva-Monotheismus vertrat, 
mögen sich auch islämische Einflüsse geltend gemacht 
haben. 


Il. Das System der Jainas 


Die Lehre der Jainas hat nach der Ansicht ihrer Be- 
kenner durch den Tirthankara (Fuitbereiter, d. h. Kir- 
chenstifter) Mahävira (f 477 oder 467 v. Chr.) ihre end- 
gültige Gestalt erhalten. Mahävira soll seinerseits aber 
nur eine Lehre weiter überliefert bzw. neu entdeckt 
haben, welche vor ıhm schon von 23 anderen Tir- 
thankaras verkündet worden war. Die zweiund- 
zwanzig ersten von diesen, welche vor Jahrtausenden 
gelebt haben sollen, sind ganz mythisch, der dreiund- 
zwanzigste aber, Pärshva, der 250 Jahre vor Mahaä- 
vira gestorben sein soll, ist vielleicht historisch, 
so daß wir ın ihm möglicherweise den zeitlich frei- 
lich nicht sicher fixierbaren Stifter des Jainismus zu 
sehen haben. Mahävira hat nichts Schriftliches hinter- 
lassen. Die ihm zugeschriebenen Lehren sind in einem 
ın der Präkrit-Sprache abgefaßten Kanon enthalten, 
der erst 500 n.Chr. seine heutige Gestalt empfangen 
haben soll. Es ist klar, daß ın den 980 Jahren, 
welche nach der Tradition der Jainas zwischen Mahä- 
viras Tod und dem Abschluß des Kanons_ liegen, 
mancherlei neue Gedanken ın diesen Aufnahme gefun- 
den haben können; daß dies der Fall gewesen sein 
muß, ergibt sich auch daraus, daß der Kanon heute nur 
von einer der großen Konfessionen der Jainas, die sich 
ım 1. Jahrhundert n. Chr. bildeten, als autoritativ an- 
erkannt wird. Denn nur die Shvetämbaras (d.h. „Weiß- 
gekleideten‘“, so genannt, weil ihre Mönche und Nonnen 
weiße Gewänder tragen) sehen ın ihm die maßgebliche 
Wiedergabe der Gedanken Mahäviras; die Digambaras 
(Luftgekleideten, deren Asketen nackt gehen, was heute 
allerdings nur noch in wenigen seltenen Fällen geschieht) 
glauben hingegen, daß die alten heiligen Schriften über- 
haupt in Verlust geraten seien und betrachten als Grund- 
lage ihrer Dogmatik die Werke von Kirchenlehrern, 
welche im 1. Jahrtausend n. Chr. gelebt haben. Es läßt 
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sich unter diesen Umständen nicht feststellen, was Ma- 
hävira selbst im einzelnen gelehrt hat. Die bemerkens- 
werte Tatsache, daß sich die Lehren der beiden Kon- 
fessionen nur in verhältnismäßig ganz geringfügigen 
Punkten voneinander unterscheiden, spricht jedoch da- 
für, daß das noch heute in Geltung stehende System 
wenigstens in seinen Grundzügen auf Mahävira zu- 
rückgeht und ın der Folgezeit in seinem Sinne in von 
allen Jainas als verbindlich anerkannter Weise fort- 
gebildet worden ist, wird doch heute noch die erste wis- 
senschaftlich-systematische Dogmatik der Shvetämbaras, 
der „Leitfaden zur Erfassung des wahren Sachverhalts“ 
(Tattvärthädhigama-Sutra) des Umäsväti (wahrschein- 
lich 4.—5. Jahrhundert n. Chr.) auch von den Digam- 
baras benutt. Die einzelnen Phasen der Lehrentwick- 
lung der älteren Zeit sind zum großen Teil noch dunkel; 
seit der Mitte des 1. Jahrtausends scheint das System 
keine wesentlichen Veränderungen mehr erfahren zu 
haben, so daß eine Darstellung, die auf Umäsväti fußt, 
jedenfalls den Anspruch darauf erheben kann, die all- 
gemeinen Grundzüge der Jaina-Philosophie wiederzu- 
geben. Da ich die Lehre der Jainas zu wiederholten 
Malen mit größerer oder geringerer Ausführlichkeit be- 
handelt habe®?, erübrigt es sich hier, sie eingehend dar- 
zustellen. Der Vollständigkeit halber sei jedoch eine 
knappe Skizze der Hauptpunkte des Jaina-Systems ge- 
geben. 

Die sieben Grundwahrheiten (tattva), auf denen die 
Weltanschauung und Heilslehre von Mahäviras Ge- 
meinde beruht, heißen: 1. Seelen (jiva, wörtlich Leben), 
2. Lebloses (ajıva), 3. Einströmen (äsrava), 4. Bindung 
(bandha), 5. Abwehr (samvara), 6. Tilgung (nırjarä) 
und 7. Befreiung (moksha) der Seelen von dem in Form 
von Leblosem (Stoffen) in sie eingedrungenen Karma. 
Die ersten beiden Grundwahrheiten befassen sich also 
mit den Substanzen, die durch ihr Zusammenwirken 
das Weltgeschehen zustandebringen, die übrigen fünf 
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mit den Zuständen, die an der ersten Gruppe von Sub- 
stanzen eintreten, wenn sie sich mit dem Leblosen ver- 
binden oder von ıhm lösen. 

Es gibt unendlich viele ewige, erkennende und tätige 
Einzelseelen (jiva), die alle einander im Range gleich- 
stehend, von Natur aus Allwissenheit, Seligkeit, mora- 
Jische Vollkommenheit und unbegrenzte Kräfte besitzen. 
Sie werden zwar als immaterielle Geistmonaden bezeich- 
net, tatsächlich aber eher als feine Substanzen vorge- 
stellt, die sich ausdehnen und kontrahieren können und 
Stoffe ın sich hineinziehen und ausstoßen. 

Der andere Grundbestandteil der Welt ist das Un- 
belebte (ajiva). Zu diesem werden drei Arten von Äther 
gerechnet: der Raum (akäsha\, die Medien der Be- 
wegung (dharma) und Ruhe (adharma), ferner die Zeit 
(käla) sowie die Materie (pudgala). Die letztere besteht 
aus ganz feinen gleichartigen Atomen, die dadurch, daß 
sie sich zu Aggregaten verbinden, die verschiedensten 
feinen und groben Formen annehmen. 

Im Gegensat zum klassischen Sänkhya, für welches 
Seelen und Materie etwas so verschiedenes sind, daß 
eine reale Verbindung zwischen ihnen nicht möglich ist, 
lehrt der Jainismus, daß die Seelen seit Ewigkeit mit 
Stoffen durchsett sind. Diese Infektion hat zur Folge, 
daß die natürlichen Eigenschaften der Seele ganz oder 
teilweise verhüllt werden und aus einer Geistmonade 
ein der Geburt und dem Tode unterworfenes empirisches 
Lebewesen wird, das mit materiellen Leibern behaftet, 
im Sansära umherirrt. Die Jivas, welche die Welt be- 
völkern, zerfallen ın zahllose Klassen, denn außer Göt- 
tern und Dämonen, Höllenwesen, Menschen, Tieren und 
Pflanzen betrachten die Jainas auch Steine und Erd- 
klumpen, Flammen, Wassertropfen und Winde als be- 
lebt, und zwar insofern, als sie annehmen, daß zahl- 
reiche Seelen diese Dinge als Kollektivkörper besıten. 

Die Verbindung der Seele mit den Stoffen hat seinen 
Grund darin, daß infolge der Betätigung (Yoga) der 
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Seele Stoffe in diese hereingezogen werden, welche in 
ihr zu Karma werden. Das Karma äußert sich in acht- 
fach verschiedener Weise: es verhüllt 1. das Wissen 
und 2. das Schauen (das heißt die formaliter unbe- 
stimmte Erkenntnis) der Seele, es verursacht 3. das 
Empfinden von Lust und Leid, es stört 4. den wah- 
ren Glauben und rechten Wandel, es verleiht 5. eın 
bestimmtes Dasein als Gott, Mensch, Tier oder Hollen- 
wesen, es versieht 6. das empirische Lebewesen mit be- 
stimmten phyischen, psychischen oder schicksalhaften 
Eigenschaften, es bestimmt 7. den Rang, der jemandem 
durch Geburt zuteil wird und es hindert 8. die Energie, 
die dem Jiva von Natur eigen ist. Die acht „Karma- 
Arten“ (karma-prakriti) werden von den Dogmatikern 
bis ins Einzelne beschrieben und klassifiziert, so daß sich 
insgesamt 148 Unterarten ergeben. Die alte Anschauung, 
daß eine Tat die Seele mit einer Schuldsubstanz behaf- 
tet, die sich solange ın unheilvollen Geschehnissen aus- 
wirkt, bis sie sich verzehrt hat oder durch rituelle Be- 
gehungen entfernt worden ist, findet hier ihre quasi- 
wissenschaftliche Ausgestaltung. 

Die Qualität der von einem Lebewesen vollbrachten 
Tat ruft das Einströmen (äsrava) von gutem oder bösem 
Karma in die Seele hervor und veranlaßt die „Bindung“ 
(bandha) der Seele durch dieses. Ein geistiger Aufstieg 
ist nur möglich, wenn es gelingt, das Eindringen von 
Karma zu verhindern und das schon in der Seele auf- 
gespeicherte Karma aus dieser zu entfernen, bevor es 
sich realisieren kann. Der Abwehr (samvara) dient die 
Führung eines tugendhaften Lebens, das durch Erfül- 
Jung der moralischen Pflichten dem schlechten Karma 
den Eingang versperrt, der Tilgung (nirjarä) die Aus- 
führung von asketischen Übungen. So wie nämlich Man- 
go-Früchte dadurch, daß man sie großer Hitze aussetst, 
frühzeitig zur Reife gebracht werden können, so kann 
auch durch Tapas (wörtlich: Erhitung) bewirkt werden, 
daß das Karma vor der Zeit ın den Zustand gelangt, 


Das System der Jainas 299 


in welchem es sich durch Realisation verzehrt und nun 
wirkungslos ausfällt®®. 

Hat die Seele im Verlaufe unzähliger Wiedergebur- 
ten die drei schlimmsten Ursachen der Bindung an die 
Welt: Irrglaube, Zuchtlosigkeit und Leidenschaft be- 
seitigt und sich von allem schlechten Karma geläutert, 
so ist sie schließlich in der Lage, schon in diesem Leben 
den Zustand der Heiligkeit zu erringen, bei welchem 
die Karmas ausgeschaltet sind, welche ihrer Erkenntnis, 
ihrem Wandel und ihrer Energie Schranken seten. 
Als bekörpertes Wesen weilt sıe dann als ein ‚noch mit 
irdischer Aktivität versehener Allwıssender“ (sayogi- 
kevalin) unter den Menschen, bis sie vermittels eines 
Samudghäta genannten Prozesses alles noch ın ihr vor- 
handene Karma ausstößt. Ist sie so von allem Stoff- 
lichen und von der vierten Ursache der Bindung, der 
weltlichen Aktıvität (yoga) frei geworden, so steigt sie, 
da ıhr selber keine Schwere zukommt, zum Gipfel der 
Welt empor. Hier über allen Götterhimmeln, nahe an 
der Grenze des leeren Raumes, liegt die Stätte, wo die 
Vollendeten als körperlose Geister ın ewiger Ruhe die 
Seligkeit der Erlösung genießen, indem sie ihre wahre 
Natur verwirklichen. 

Der Jainısmus lehrt ein streng dogmatisches System, 
dessen Wahrheit nach der Meinung seiner Anhänger 
dadurch sichergestellt ist, daß allwissende Heilige, die 
über transzendente Erkenntnisse verfügen, es verkündet 
haben. Die Notwendigkeit, ihre Anschauungen gegen 
die Angriffe anderer Schulen zu verteidigen, nötigte die 
Jainas aber seit alter Zeit, sich mit der Logik und Dia- 
lektik zu beschäftigen. Eine Anzahl von Shvetämbara- 
und Digambara-Schriftstellern haben deshalb in ihren 
Werken auch logische Probleme behandelt®?. Berühmt 
ist die unter dem Namen „Syädväda‘ bekannte Relativi- 
tätstheorie der Jainas, die auf Mahävira zurückgeführt 
wird, die aber vielleicht in Anlehnung an ursprünglich 
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von Skeptikern entwickelte Prinzipien (S. 126) ausge- 
bildet worden ist. 

Der Syädväda lehrt: das Reale hat unendlich viele 
Attribute. Jede Aussage über ein Ding ist deshalb ein- 
seitig; ihr Gegenteil kann von einem anderen Gesichts- 
winkel aus betrachtet, genau so zutreffend sein. Im gan- 
zen werden sieben Arten von Aussagen, die gemacht 
werden können, unterschieden, das ganze System der 
„sieben Tropen“ heißt dementsprechend „saptabhangi“, 
eine jede von diesen Formeln wird durch das Wort 
„Syät‘“ „es möchte sein“, das heißt ‚in gewissem Sinne“, 
eingeleitet. W. Schubring°?® faßt die Theorie wie folgt 
zusammen: „Die Sapta-bhangi besagt, daß von gewähl- 
tem Standpunkt aus gesehen ein Ding: 1. als exi- 
stent (syäd astı). 2. als nicht-existent (syan nästi), 
nämlich unter Aspekten eines anderen Dinges betrachtet, 
3. als sowohl existent wie nicht-existent (syäd astı 
nästi) jenes unter eigenen, dieses unter fremden Aspek- 
ten bezeichnet werden kann. Die beiden Aussagen von 
3. können aber nur nacheinander gemacht werden. 
Sie gleichzeitig zu machen, ist nicht möglich, unter die- 
sem Gesichtspunkt ist der Gegenstand 4. unbeschreib- 
bar: syäd avaktavya. Die übrigen drei Sätze lauten wie 
die drei ersten mit Hinzufügung von avaktavya. Dies 
gibt im Sat 5. an, daß ein Ding existent ist, aber 
neben dieser positiven Beschaffenheit in bezug auf eın 
anderes Ding ein solche negative Art hat, welche beide 
gleichzeitig auszusprechen nicht möglich ist: syäd astı ca 
avaktavya. Die Umkehrung auf der Basis der Nicht- 
Existenz ist Sat 6: syän nästi ca avaktavya: Sat 7 
endlich drückt aus, daß ein Gegenstand wie in 3. posi- 
tiv und negativ prädiziert werden kann, aber nicht 
gleichzeitig, sondern nur nacheinander: syäd astı ca 
nästi cävaktavya.“ Diese Theorie der sieben Tropen 
hat ihre Ansätze schon in kanonischen Texten, hat ihre 
volle Ausbildung aber erst in der späteren Zeit erhal- 
ten. Die Jainas bedienten sich ihrer ın ihren dialek- 
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tischen Kämpfen mit ihren Gegnern, um darzutun, daß 
kein bejahendes oder verneinendes Urteil absolute Gel- 
tung habe, sondern nur in begrenztem Sinne richtig sei, 
weil es stets auf die Beziehung ankomme, in welcher es 
ausgesprochen wird. Es ist klar, daß der Syädväda eine 
scharfe Waffe darstellt, geeignet, gegnerische Ansichten 
zu widerlegen, und man versteht es, daß die Jainas 
aus Stolz über den Besitz dieser unfehlbaren Methode 
ihr ganzes System auch als „Syädväda‘“ bezeichnen. Wie 
alle Verfechter einer bestimmten dogmatischen Lehre 
beachten sie dabei aber nicht, daß oft die gleichen 
Argumente, mit welchen sie ihre Gegner bekämpften, 
auch gegen sie selbst mit gleichem Erfolge ın Anwen- 
dung gebracht werden können. 

Die Lehre der Jainas ist von allen, die heute noch in 
Indien blühen, wohl diejenige, die am meisten alter- 
tumliche Züge bewahrt hat. Während die anderen Sy- 
steme, die bis ins 1. Jahrtausend v. Chr. zurückreichen, 
sich im Laufe der Zeit durch Aufnahme fortschrittlicher 
Ideen erneuert haben, hat das der Jainas wohl manche 
Einzelheiten verändert und weiter ausgebildet, in seı- 
nen Grundzügen aber ist es den einmal geprägten Denk- 
formen treugeblieben. Dies erklärt es, daß der Jainis- 
mus seit anderthalb Jahrtausenden, wenn nicht länger, 
einen Nebenstrom der indischen Geistesgeschichte dar- 
stellt, der abseits der großen Entwicklung verläuft und 
nichts Wesentliches zu ihr beigetragen hat. 


III. Die Systeme der Buddhisten 
a) Die Grundlagen und Anfänge 
1. Der Kerngedanke der Buddha-Lehre 


Die Lehre Gautama Buddhas unterscheidet sich von 
derjenigen seiner Zeitgenossen in einem Punkte von 
fundamentaler Bedeutung. Jene nehmen insgesamt an, 
daß der uns umgebenden empirischen Wirklichkeit 
eine oder mehrere ewige Substanzen zugrunde liegen. 
Der Vedänta glaubt an ein ewiges Seiendes, das sich zur 
Vielheit desGeistigen und Ungeistigen entfaltet, und die 
anderen Systeme postulieren eine größere oder geringere 
Zahl von ewigen Weltprinzipien: Gott, Seelen, Stoffe 
usw., die in allem Geschehen zutage treten. Der alte 
Buddhismus hingegen leugnet kategorisch, daß es in 
der Welt unaufhaltsamen Wandels irgend etwas geben 
könne, dem ewiges Beharren und eigenständiges Sein 
zugesprochen werden darf. Die letzten Elemente der 
Wirklichkeit sind für ıhn deshalb nicht stoffliche oder 
geistige Entitäten, an denen sich bestimmte Zustände, 
Qualitäten usw. manifestieren, sondern die psychischen 
Kräfte, mit denen wir die Welt zu erfassen und zu mei- 
stern suchen, sowie die sinnlichen Wahrnehmungen und 
mentalen Daten, die in unser Bewußtsein treten, sind 
selbst die Faktoren (dharma), auf welche alles zu redu- 
zieren ist. Diese in der Welt feststellbaren Dharmas 
sind aber auch keine ewigen, festen, bleibenden Einhei- 
ten, aus deren Zusammenfügung sich der Kosmos auf- 
baut wie das Bild eines Kaleidoskops aus in aller Flucht 
der Erscheinungen konstant bleibenden Steinen, sondern 
sie sind selbst in unaufhörlichem Werden und Vergehen 
begriffen, sie entstehen in gesetzmäßiger funktioneller 
Abhängigkeit auseinander, um kaum ins Dasein getreten 
wieder zu verschwinden und anderen ihrer Art Plat zu 
machen. Für diese Philosophie gibt es also in der Welt 
der Erfahrung kein S-in, sondern nur ein ununterbro- 
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chenes Weiden; es gibt kein beharrendes Ich und keine 
beharrenden Dinge außerhalb von ihm, sondern nur 
einen unablässıg fließenden Strom von Dharmas, die 
zueinander ın bestimmten Zusammenhängen stehen. 

Der Terminus ‚„dharma“, mit welchem der Buddhis- 
mus die letzten Elemente der Wirklichkeit bezeichnet, ge- 
hört zu Wurzel „dhar“, tragen; die Dharmas sind also 
die tragenden Faktoren des Weltgeschehens; nach der 
klassischen Definition heißen sie so, weil sie ihre eigenen 
Merkmale an sich tragen°!. In dem Worte liegt zugleich 
aber noch ein anderer Sinn beschlossen. Das Wort 
„dharma“ bedeutet auch das Weltgeset, das in allem 
kosmischen und sittlichen Geschehen zur Geltung kommt. 
Wir werden deshalb die Daseinselemente des Buddhis- 
mus genauer noch als die Faktoren bezeichnen können, 
in welchen das ewige Weltgesetz sich äußert. Die ihnen 
ıinnewohnende Gesetlichkeit aber offenbart sich bei den 
vergänglichen Dharmas darin, daß sie nur ın Abhängig- 
keit von anderen ins Dasein treten, derart, daß der „Zu- 
sammenstoß“ (sanghäta) bestimmter Dharmas neue auf- 
treten laßt. 

Es ist begreiflich, daß eine Philosophie, die so stark 
abweicht von den Prinzipien, die den meisten Systemen 
Indiens wie des Abendlandes zugrunde liegen, sich erst 
allmählich dem Verständnis der europäischen Forschung 
erschlossen hat. | 

Die Ethik und Heilslehre des Buddhismus war der ge- 
bildeten Welt des 18. Jahrhunderts bereits ın ihren 
Grundzügen bekannt. Man wußte auch, daß der Bud- 
dhismus eine sittliche Weltordnung annimmt, hingegen 
das Dasein eines persönlichen Weltenherrn leugnet. Schon 
Kant sagt von den Siamesen: „Sie verwerfen die gött- 
liche Vorsehung, lehren aber, daß durch eine fatale Not- 
wendigkeit Laster bestraft und Tugenden belohnt wer- 
den‘ ®2, Daß die Buddhisten keine Wanderung von ewi- 
gen Seelenmonaden annehmen, ist hingegen erst viel 
später bekannt geworden. Eingehend hat wohl zuerst 
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H. Th. Colebrooke diesen Punkt der buddhistischen Dog- 
matik behandelt°?; später ist er durch die Arbeiten von 
Spence Hardy und anderen näher dargelegt worden, 
so daß Schopenhauer?* schon die buddhistische Lehre 
von der „auf moralischer Basis ruhenden Palingenesie“ 
von der brahmanischen Theorie von der „Metem- 
psychose“ unterscheidet. Das seit der zweiten Hälfte 
des vorigen Jahrhunderts aufblühende Studium der 
indischen, vor allem der Päli-Texte, hat die Kenntnis 
der buddhistischen Gedankenwelt mächtig gefördert, 
so daß die Einzelheiten immer schärfer erfaßt werden 
konnten. Über die eigentliche metaphysische Grund- 
idee, welche die Basis des Ganzen bildet, war man sich 
jedoch noch nicht klar. Das hatte zur Folge, daß das 
Wesen von Buddhas Lehre sehr verschieden beurteilt 
worden ist. Die einen meinten, weil in ıhr nicht von 
Gott, Seelen, ewigen Weltelementen oder anderem die 
Rede ist, sei sie von Hause aus eine reine Sittenlehre 
und Buddha habe sich allen metaphysischen Problemen 
gegenüber ablehnend verhalten. Bei dieser Auffassung 
bleibt freilich ungeklärt, wieso Buddha dann von einer 
Wiederverkörperung sprechen und diese durch die 
Lehre von dem zwölfgliedrigen Kausalnexus begrün- 
den konnte. Andere haben die Ansicht vertreten, Buddha 
habe zwar keine eigene Metaphysik geschaffen, er habe 
aber Lehren der Upanishaden, des Sänkhya und des 
Yoga, die zu seiner Zeit sich weitgehender Anerkennung 
erfreuten, kritiklos übernommen und für seine Bedürf- 
nisse umgebildet; dies habe zur Folge gehabt, daß ein 
System entstanden sei, das an unlösbaren Widersprüchen 
krankt, indem es so disparate Dinge wie das Festhalten 
an einer jenseitigen Vergeltung und die Leugnung einer 
Seele miteinander verbindet ?5. Wieder andereverfochten 
die Theorie, Buddha habe ein Göttliches und Geistiges 
nicht geleugnet, hierüber aber Schweigen bewahrt, weil 
er dem Menschen nur soviel an Begriffen und abstrakt- 
formulierten „Wahrheiten“ mitgeben wollte, als es ihm 
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für die Erreichung seines praktischen und erzieherischen 
Zwecks gut und förderlich erschien ?®. Und schließlich hat 
es auch nicht an Kritikern gefehlt, welche einfach die 
Behauptung aufstellten, die Mönche hätten eine angeb- 
liche Lehre Buddhas von einem Ätman mißverstanden 
oder verfälscht, und nun ihrerseits eine solche aus einigen 
Aussprüchen rekonstruieren wollen. 

Im Jahre 1912 erschien, zunächst in Europa wenig be- 
achtet, ın Calcutta das Buch „Systems of Buddhistic 
Thought“ des japanischen Buddhologen Sögen Yama- 
kamı. In seinem Werk wurde zum erstenmal die Lehre 
des Abhidharma-kosha des Vasubandhu von den Dhar- 
mas in einer europäischen Sprache auseinandergesett. 
Angeregt durch die Angaben Yamakamıs, begann der 
junge deutsch-russische Forscher Otto Rosenberg (1888 
bis 1919) während eines Studienaufenthaltes ın Japan 
dıesen Text in seiner chinesischen Version zu studieren. 
Als Ergebnis seiner Forschungen veröffentlichte er 1918 
ın russischer Sprache eine Arbeit über die „Probleme der 
buddhistischen Philosophie“, die 1924 ın Heidelberg ın 
deutscher Übersetzung herauskam. Das epochemachende 
Werk gab den Anstoß zu einer ganzen Anzahl von weı- 
teren Veröffentlichungen der verschiedensten Art. Ro- 
senberg verfocht die These, daß der Begriff „dharma“ 
für die buddhistische Philosophie eine so entscheidende 
Bedeutung hat wie z. B. der Begriff der „Idee“ in der 
Philosophie des Plato, und zeigte im einzelnen, dafs die 
Erfassung dieser Grundkonzeption die Schwierigkeiten 
beseitigt, welche bisher dem Verständnis der buddhi- 
stischen Metaphysik entgegenstanden. Dadurch, daß man 
nämlich das sehr vieldeutige Wort „dharma‘“ vielfach 
im Sinne von „empirische Dinge der Außenwelt“ und 
nicht in der technischen Bedeutung von nicht mehr redu- 
zierbaren Daseinsfaktoren verstanden hatte, war die 
Forschung sich nicht darüber klar geworden, daß die 
zahllosen Stellen der buddhistischen Literatur, die von 
den Dharmas sprechen, nicht als bloße Schilderungen 
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von Phänomenen anzusehen sind, sondern eine festum- 
rissene philosophische Bedeutung haben. 

Da Vasubandhu von Buddha durch acht Jahrhunderte 
getrennt ist, war natürlich nicht anzunehmen, daß die 
von ihm dargestellte „Iheorie von den Dharmas“ in 
allem derjenigen entspricht, welche der Vollendete selbst 
gelehrt hat. Ich habe daher ım einzelnen darzulegen 
versucht, wie sie ıim Laufe der Zeit aus einfachen Vor- 
stellungen erwachsen ist und bin dabei zu dem Ergeb- 
nis gekommen, daß jedenfalls schon zur Zeit Ashokas 
(um 250 v. Chr.) die Lehre von den Daseinsfaktoren als 
der Kern der buddhistischen Dogmatik betrachtet worden 
ist?”. Da Buddha selbst nichts Schriftliches hinterlassen 
hat, läßt sich nicht mit Sicherheit entscheiden, was in 
den ältesten in dieser Zeit als maßgeblich anerkannten 
Texten auf Buddha zurückgeht oder was an ihnen der 
Tätigkeit der in Buddhas Bahnen wandelnden Exegeten 
verdankt wird. Da aber als wahrscheinlich anzunehmen 
ıst, daß die Redaktoren des Kanons zwar die Lehren 
des Buddha weiter ausgestaltet, nicht aber völlig abge- 
ändert haben, spricht alles dafür, daß schon Buddha 
selbst das Fundament geschaffen hat, auf welches sich 
alle buddhistische Philosophie aufbaut. Bezeichnet doch 
die gesamte Tradition Buddha als den Urheber der 
Dharma-iiucorie, wenn sie bis heute ıhr Glaubensbe- 
kenntnis zusammenfaßt in die Worte: „Die Dharmas, 
die ursächlich bedingt sind, deren Ursachen hat der 
Vollendete dargelegt und ebenso dıe Austiig..ıg dieser 
Dh; ı..as. Darın besteht die Lehre des großen Asketen.“ 

Seit jeher ıst die Forschung darum bemüht gewesen, 
die Lehre des Buddha aus älteren philosophischen An- 
schauungen abzuleiten. Solange die zentrale Bedeutung 
der Dharma-Theorie noch nicht erkannt worden war, 
glaubte man an eine Abhängigkeit des Buddha von dem 
klassischen Sänkhya, weil dieses atheistisch ıst und alle 
empirischen Phänomene auf die Wirksamkeit von Kraft- 
substanzen, namlich der Edukte der Prakriti, zurück- 
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führt. Da das „klassische Sänkhya“ aber, wie S. 204 dar- 
gelegt wurde, wahrscheinlich erst viele Jahrhunderte 
nach Buddha entstanden ist, ist dies nicht möglich. Eher 
ließe sich denken, daß der Atheismus und andere vom 
klassischen Sänkhya verfochtenen Theorien überhaupt 
erst unter buddhistischem Einfluß formuliert worden 
sind. Aber auch das pan-en-theistische Sänkhya der Upa- 
nishaden kann — vorausgesett, daß es zu Buddhas Zeit 
schon existierte — nicht als ein direkter Vorfahr des 
Buddhismus angesehen werden, da es mit seiner Evolu- 
tionstheorie und seiner Scheidung von Purusha und Pra- 
kriti völlig andere Wege geht. Daß die ÄAtman-Lehre der 
Upanishaden den absoluten Gegenpol zur „au..atuian”- 
Theorie des Buddhismus darstellt, versteht sıch von selbst. 
Beide können auch nicht in der Weise auf einen Nenner 
gebracht werden, daß gesagt wird, Buddha habe den 
empirischen Ätman geleugnet, den transzendenten Atman 
aber anerkannt, und unter letzterem das Nirväna ver- 
standen. Denn nirgends wird aus dem Sate „Was nicht- 
ewig ist, ist Leid, was Leid ist, ıse nicht das Selbst“ 
(Samyutta 30,1) gefolgert: „Was ewig ist, ist Nicht- 
Leid, was nicht Leid ist (das Nirväna) ist das Selbst”, 
vielmehr wird auch das Nirväna als Nidht-Scibst be- 
zeichnet®® Gewiß hat die buddhistische Vorstellung vom 
Nirväna manches mit derjenigen der Brahmanen vom 
ruhevollen transzendenten Ätman gemein; aber gleich- 
gesetst werden dürfen sie darum nicht, denn der Ätman 
ist für die Upanishaden ja nicht nur das Absolute, in 
welches der Erlöste eingeht, sondern auch der unver- 
gängliche Kern alles Fxistierenden und der Urgrund, 
aus dem alles hervorgeht. Das !..: sana ısi aber von den 
Buddhisten nie als dıe Uısubstanz aufgefaßt worden, 
aus der die Welt entstanden ist. Es läßt sich daher nur 
annehmen, daß einzelne ın den Upanishaden auftretende 
Anschauungen auf die Ausgestaltung der Lehre Buddhas 
von Einfluß gewesen sind. Eine unmittelbare Weiter- 
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Buddhismus läßt sich aber nicht erweisen. Hingegen 
scheint alles dafür zu sprechen, daß der radikale Plura- 
lismus der Dharma-Theorie auf einer höheren Ebene 
den vedischen Pluralismus fortsett, der oben dargestellt 
worden ist?®. Die zahlreichen Übereinstimmungen, die 
zwischen Buddhismus und Jainismus bestehen, lassen 
sih im Sinne dieser Hypothese dahin erklären, dafs 
beide Heilslehren ursprünglich auf dieser Grundlage 
entstanden sind, aber schon vor der Zeit Mahäviras 
und Buddhas einschneidende Abwandlungen erfahren 
haben !”°, 


:2. Die philosophischen Lehren in den Reden Buddhas 


Die älteste Quelle für unsere Kenntnis der Lehre 
Buddhas sind die Lehrreden (Päli: ‚„sutta“, Sanskrit: 
„sütra‘‘), die in dem in verschiedenen Sprachen — am 
vollständigsten in der Päli-Sprache — auf uns gekom- 
menen buddhistischen Kanon überliefert werden. Daß 
diese Reden nicht insgesamt wörtliche Wiedergaben von 
Predigten des Erhabenen sein können, wie die Bud- 
dhisten glauben, steht aus sprachlichen wie aus sach- 
lichen Gründen fest!"!.Es hieße aber den Skeptizismus 
zu weit treiben, wollte man darum annehmen, daß wir 
von dem, was der Buddha tatsächlich vorgetragen hat, 
überhaupt nichts wıssen könnten. Vielmehr ist anzuneh- 
men, daß die Texte den gedanklichen Gehalt von Bud- 
dhas Unterweisungen treu wiedergeben, daß sie aber 
das von ihm Gelehrte nicht nur stilistisch, sondern auch 
inhaltlich weiter ausgestaltet haben. Eine Ausscheidung 
des im Laufe der Zeit Hinzugekommenen von dem, was 
auf Buddha selbst zurückgehen mag, ist bei dem gegen- 
wärtigen Stande unseres Wissens nur in einigen Fällen 
mit annähernder Wahrscheinlichkeit möglich; die mei- 
sten Forscher, die mit größerer oder geringerer Sicher- 
heit „echtes Buddhawort‘“ von der Arbeit der Redak- 
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toren des Kanons glaubten sondern zu können, haben 
sich von Grundsäßen leiten lassen, die keine objektive 
Beweiskraft haben. Unter diesen Umständen empfiehlt 
es sich, vorläufig davon abzusehen, zu erörtern, was aus 
der Gesamtmasse des im ‚Korb der Lehrreden“ enthal- 
tenen Gedankenguts direkt auf Buddha zurückzuführen 
ıst und was nicht, und zunächst nur ein Gesamtbild von 
den Anschauungen zu entwerfen, die in den ältesten Tei- 
len des Kanons als die Hauptpunkte der Lehre Buddhas 
angesehen werden. Eine eingehendere Besprechung 
einiger dieser Hauptpunkte wird dann im Zusammen- 
hang mit der Darstellung der weiteren Lehrentwicklung 
gegeben werden. | 
Die letsten für uns greifbaren Realitäten, von denen 
ın den Reden des Buddhas ımmer wieder gesprochen 
wird, sind „Dharmas“, separate Wirklichkeiten, dıe Tra- 
ger einer bestimmten Wirkung sind, selbst aber nicht 
weiter aufgelöst oder erklärt werden können. Der Be- 
griff „dharma““ umfaßt nur unzusammengesette „Dinge“, 
das heißt er schließt alle konkreten, empirischen Natur- 
und Kunstprodukte (wie Steine, Geräte usw.) und alle 
Lebewesen aus, da diese insgesamt als Kombinationen 
von vielen Dharmas angesehen werden. Er umspannt 
mithin einen außerordentlich großen Kreis von Erschei- 
nungen, die wir in ganz verschiedenen Denkkategorien 
einordnen würden. Im Päli-Kanon werden’ nun als 
Dharmas bezeichnet: einerseits Gesetze, Ordnungen, Vor- 
schriften, Gebote, Pflichten, Lehren und andererseits 
die verschiedensten Faktoren, welche dem gesegmäßigen 
Weltgeschehen zugrunde liegen, wie: die Weltelemente 
Erde, Wasser, Feuer, Luft, die Sinnesfähigkeiten (Sehen 
usw.), Lebensfaktoren (Schlaf, Hunger, Krankheit), Den- 
ken, Wollen, Fühlen, Nichtwissen, Energie, Leidenschaf- 
ten, gutes und schlechtes Handeln, weltliche Vorzüge 
und Nachteile (Gewinn, Verlust, Ruhm, Schande), Vor- 
gänge (Werden, Altern, Sterben), Beziehungen zu ande- 
ren Wesen und Dingen (Berührung, Eintracht, Zwie- 
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tracht), ja sogar die Ordensspaltung. Alle diese Dharmas 
sind objektive Erfahrungen, dinglich aufgefaßte Kräfte, 
deren Dasein aus ihrer Wirkung erkennbar ist. 

Alle Dharmas der Wandelwelt sind vergänglich, sıe 
entstehen, nachdem sie vorher nicht da waren, und ver- 
gehen wieder, wenn sie ihre Wirkung erschöpft haben. 
Jeder Dharma springt in funktioneller Abhängigkeit zu 
anderen Dharmas auf, er entsteht also nicht durch einen 
bloßen Zufall, noch von selbst, noch durch eine fremde 
Macht, sondern auf Grund der vorhandenen Bedingun- 
gen. Der Buddha setzt also die Lehre von einem ursäch- 
lichen Zusammenhang aller Dinge an die Stelle der kau- 
salen Weltansicht der Upanishaden, welche alles aus 
einem letter Prinzip ım Wege der Evolution hervor- 
gehen lassen und dann nicht weiter fragen, wo das Ur- 
prinzip hergekommen sei. 

In konsequenter Durchführung der Ansicht, daß es 
nirgend auf Erden etwas gibt, das unabhängig von 
anderem existiert und ein selbständiges Dasein besitt, 
leugnet der Buddha auch das Vorhandensein von ewi- 
gen Geistmonaden. Es gibt für ıhn keine unsterbliche 
beharrende Seelensubstanz, welche eine vom Körper 
verschiedene unveränderliche Einheit darstellt, vielmehr 
beruht auch das ganze geistige Leben nur auf der ge- 
sesmäßigen Kooperation flüchtiger Faktoren; lediglich 
die Schnelligkeit, mit welcher sıch die geistigen Prozesse 
vollziehen, und die Kontinuierlichkeit, mit welcher sie 
aufeinander folgen und ihre unlösbare Verwobenheit 
untereinander ruft die Vorstellung hervor, als gäbe es 
ein Ich, das von der Geburt bis zum Tode dasselbe bleibt, 
vor dieser vergänglichen Existenz schon da war und nach 
dem Dahinfall des Körpers unverändert in der Welt 
umherwandert, um ın einem anderen Leibe sein Daseın 
fortzusetzen. Eine empirische Persönlichkeit besteht des- 
halb nicht, wie die Jainas lehren, aus einer unveränder- 
lichen Seele und ın immer neuen Formen sich wandeln- 
den, seit anfangsloser Ewigkeit bestehenden Stoffen. 
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sondern sie beruht auf wechselnden Kombinationen von 
Dharmas, die in fünf Gruppen (skandha) eingeteilt wer- 
den: Sinnlich-körperliches (rüpa), Empfindung (vedanä), 
Unterscheidung der einzelnen Wahrnehmungen, Vor- 
stellungen usw. (sanjna), Triebkräfte (sanskära) und: 
Bewußtsein (vijnäna). Mit Nachdruck wird immer be- 
tont, daß keiner dieser Skandhas als ein „Selbst“ be- 
trachtet werden darf und dafs auch derjenige Skandha, 
der dem Begriffe einer Seele am nächsten kommt, das 
Bewußtsein, nichts Eigenständiges, von anderen Unab- 
hängiges ist, denn „nur ın Abhängigkeit von einem 
Auge (das heißt der Fähigkeit zu sehen) und von For- 
men (das heißt Sehobjekten) entsteht ein Sehbewußt- 
sein, nur in Abhängigkeit von einem Ohr und von Tö- 
nen entsteht ein Hörbewußtsein genau so, wie -ein Holz- 
feuer oder ein Grasfeuer ın Abhängigkeit von Holz 
oder Gras.“ 

Obwohl der Buddha mit aller Entschiedenheit das 
Dasein einer ım Leibe hausenden Seelenmonade bestrei- 
tet, lehrt er dennoch eine karmische Vergeltung. Die 
Notwendigkeit einer solchen ergibt sich aus der Einsicht, 
daß keine Ursache ohne Wirkung bleiben kann und 
daß ım allgemeinen Zusammenhang alles Geschehens 
deshalb notwendigerweise auch moralische Kräfte nicht 
ohne Folgen sınd. Die guten und schlechten Willens- 
regungen (sanskära) eines Wesens in der gegenwärtigen 
Existenz sind die Ursache davon, daß das Bewußtsein 
mit Verdienst und Schuld beladen sich über den Tod 
des Individuums hinaus fortsett. Das neue Wesen, das 
sıch auf Grund des karma-bedingten, den Tod über- 
dauernden Bewußtseins eines Verstorbenen bildet, ist 
mit dem, dessen L.eib zerfällt, nicht identisch, es ist aber 
von ihm auch nicht verschieden, da das neue Wesen ja 
aus dem alten gesegmäßlig hervorgewachsen ist. Der 
gegen diese Wiederverkörperungs-Theorie vielfach er- 
hobene Einwand, eine Vergeltung im Wege der Wie- 
dergeburt sei nur denkbar bei Annahme einer unver- 
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änderlichen Seelensubstanz, ist hinfällig, denn ob der 
Träger des Karma von dem alten zum neuen Dasein 
eine sich gleichbleibende Geistmonade oder ein in konti- 
nuierlicher Sukzession weiterfließendes Bewußtsein ist, 
ist an sich irrelevant; man muß sich dabei vergegen- 
wärtigen, daß nach buddhistischer Anschauung auch das 
Bewußtsein eines Lebenden ununterbrochen vergeht und 
neu entsteht. 

Das Hervorgehen einer neuen Persönlichkeit aus einer 
verstorbenen und einer zukünftigen aus einer gegen- 
wärtigen legt — so behauptet einstimmig die Tradition 
— die berühmte Formel vom „abhängigen Entstehen“ 
(pratitya-samutpäda) dar, die man wegen ihrer Alter- 
tümlichkeit und der hohen Bedeutung, die ıhr ın 
allen kanonischen Texten zugeschrieben wird, wohl mit 
Sicherheit als einen Grundpfeiler von Buddhas System 
bezeichnen muß. Sie lautet: Durch 1. Avidyä, das 
Nichtwissen der Wahrheit entstehen 2. Sans- 
käras, karmagestaltende Triebkräfte, durch die 
Triebkräfte entsteht 3. Vijnäna, ein Bewußtsein 
als Kern eines Einzelwesens, durch das Bewußtsein 
entsteht 4. Näma-rupa, Name und körperliche Form, 
das heißt die Individualität eines geistig-leiblichen We- 
sens, das sich im Mutterleibe bildet, durch die Indivi- 
dualität entsteht 5. Shad-äyatana, die Sechsheit 
der Sinne (die Basen des Sehens, Hörens, Riechens, 
Schreckens, Fühlens und rezeptiven Denkens), durch 
die Sinnessechsheit entsteht 6. Sparsha, die Berüh- 
rung, das heißt der durch den Kontakt mit der Außen- 
welt hervorgebrachte Sinnenreiz, durch Berührung ent- 
steht 7. Vedanä, Empfindung, durch Empfindung 
entsteht 8. Irishnä, Durst (Gier), durch Durst ent- 
steht 9. Upädäna, Lebenshang, d. ı. zur Gewöh- 
nung gewordener chronischer Durst, durch Lebenshang 
entsteht 10. Bhava, karmisches Werden, die Voraus- 
segung für eine neue Existenz, durch karmisches Wer- 
den entsteht 11. Jäti, eine (neue) Geburt, durch eine 
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Geburt entsteht 12. Jarä-marana, Altern und 
Sterben. 

Die Formel versucht die Kardinalfrage aller mensch- 
lichen Existenz zu beantworten: „Warum muß ich altern 
und sterben?“ Die Voraussetung hierfür ist, daß ich ge- 
boren worden bin; die Vorbedingung dafür findet sie 
darin, daß in einem früheren Dasein ein karmischer 
Werdeprozeß in Gang gebracht worden ist, der sich in 
einer Wiedergeburt äußern muß. Die Ursache hiervon 
ıst der Wille zum Leben, der eine Intensivierung des 
Begehrens ist, dieses ist wieder dadurch hervorgerufen, 
daß man angenehmen oder unangenehmen Empfindun- 
gen ausgesett ıst; die Empfindungen haben ihren Grund 
darın, daß man zu der Außenwelt in Kontakt tritt, der 
Kontakt hat zur Voraussegung, daß die notwendigen 
Organe vorhanden sind, die Organe wieder können sich 
nur an einer geistig-leiblichen Persönlichkeit ausbilden, 
eine solche kann aber nur entstehen, wenn eın Bewußt- 
sein als Kern derselben da ıst. Ein Bewußtsein kann 
aber nur dann in einen Mutterleib eingehen, wenn die 
karmischen Triebkräfte eines früher existierenden Lebe- 
wesens ein Bewußtsein erzeugt haben. Karmische Kräfte 
werden hinwiederum nur produziert, solange noch nicht 
das erlösende Wissen dies unmöglich gemacht hat. So 
führt die Kette der Ursachen und Wirkungen schließ- 
lich auf das „Nichtwissen“ als den lettten Grund alles 
leidvollen Werdens. Dieses Nichtwissen ıst natürlich 
auch nicht als eine nicht weiter zurückführbare ursache- 
lose Ursache anzusehen, sondern ist selbst auch wieder 
eine Folge des Karma einer früheren Existenz. 

Die ganze Formel vom Kausalnexus ist aus einer 
Denkweise geboren, die der unseren inkommensurabel 
ist, weil sie nicht unterscheidet zwischen Substanzen, 
Qualitäten und Vorgängen, zwischen materiellen Ur- 
sachen und psychischen Bedingtheiten, sondern alle diese 
Faktoren als dingliche Realitäten auffaßt und ın funk- 
tioneller Abhängigkeit voneinander entstehen läßt. Die 
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Reden des Buddha geben keine eindeutige Interpre- 
tation der Formel, so daß sich ihre ursprüngliche Be- 
deutung nicht mit Sicherheit feststellen läßt. Die ganze 
spätere Tradition deutet sie übereinstimmend dahin, 
daß in ihr die karmische Verflochtenheit einer vergan- 
genen, gegenwärtigen und zukünftigen Existenz aufge- 
zeigt werden soll, derart, daß die Glieder 1 und 2 auf 
die vergangene, die Glieder 3 bis 10 auf die gegen- 
wärtige und die Glieder 11 und 12 auf die in Zukunft 
zu erwartende Existenz Bezug haben !”, 

Die Kette der Geburten, die sich im gesetsmäßigen 
Wechsel won Ursache und Wirkungen anfangslos fort- 
setst, kann nur zu einem Ende gebracht werden, wenn 
das Nichtwissen und die aus ıhm folgenden Grundübel 
Gier und Haß vernichtet werden. Die Erkenntnis, daß 
alles in dieser Wandelwelt ‚ohne Selbst‘, das heißt ohne 
eine beharrende unabhängige Substanz, also vergänglich 
und deshalb leidvoll ist, öffnet den Weg zur Erlösung. 
Das Erfassen der vier heiligen Wahrheiten über den 
leidvollen Charakter alles Daseins, über die Leiden- 
schaft als die Ursache des Leidens, über die Leiden- 
schaftslosigkeit als einzige Möglichkeit, vom Leid befreit 
zu werden und über den edlen achtfachen Pfad als den 
praktischen Weg zum Heil ıst die Voraussetzung dafür, 
daß das Rad der Wiedergeburten zum Stillstand kommt. 

Der Erlösungsprozeß?°® wird als ein Stufengang ange- 
sehen, bei welchem durch allmähliche Ausmerzung der 
unheilvollen (das heißt dem Heil entgegenstehenden) 
und durch Mehrung der heilfördernden Dharmas eine 
ımmer größere relative Vollkommenheit erlangt wird, 
bis schließlich eine Aufhebung der zur Wiedergeburt 
führenden Leidenschaften möglich ist. Der von Haß, 
Gier und Nichtwissen befreite Heilige, der dıe vollkom- 
mene Geistesruhe (shamatha) und die Einsicht (vipa- 
shyanä) in die vergängliche, substanzlose und lerdvolle 
Wirklichkeit besitt, wird schon in seiner irdischen Exi- 
stenz des Nirväna mit Beilegungen (das heißt unter 


Die Grundlagen und Anfänge 315 


Fortbestehen der fünf Skandhas, die seine Persönlich- 
keit bilden) teilhaftig. Ist dann dies sein lettes karma- 
bedingtes Leben zu Ende, so geht er in das vollendete 
Nirväna ein, aus dem er nie wieder zu einem weltlichen 
ındıviduellen Dasein erstehen kann. 

Alle Philosophie besteht nach indischer Auffassung in 
der Erkenntnis der Verschiedenheit von Ewigem und 
Nichtewigem. Auch der Buddhismus unterscheidet sich 
hierin nicht von anderen Systemen. Während diese je- 
doch ın der empirischen Welt bereits Ewiges in Gestalt 
von ewigen Atomen, ewigen Seelen, einem ewigen Gott, 
der alles durchdringt usw. feststellen, sind für den Bud- 
dhismus alle Elemente des empirischen Seins nicht ewig; 
unvergänglich ıst nur, was über sıe herausliegt — das 
Nirväna, das todlose Element (amata-dhätu). Gleich- 
wohl aber ragt doch auch bei ıhm das Ewige schon in 
die Vergänglichkeit hinein: das Nirväna mit Beilegun- 
gen kann schon hier auf Erden verwirklicht werden. 
Aber noch in vielfältiger anderer Hinsicht ıst ın der 
Welt unaufhörlichen Wandels Unvergängliches vorhan- 
den. Das Weltgeset, das in der funktionellen Abhängig- 
keit der Dharmas, in ihrem Aufspringen und Vergehen, 
ın Lohn und Strafe zum Ausdruck kommt, ist ewig und 
ebenso die Weltordnung, auf Grund deren das All die. 
einzelnen Phasen seiner Entwicklung und Zerstörung 
ın immer wieder der nämlichen Weise durchläuft und 
immer wieder dieselbe räumliche Einteilung (Himmel, 
Hölle, Mittelwelt usw.) und dieselben Wesensklassen auf- 
weist. Das gleiche gilt von den vier heiligen Wahrheiten 
und von der Formel vomKausalnexus, in welchen sich das 
Weltgeset manifestiert, nicht als eine über den Dingen 
schwebende Macht, sondern als eine ihnen innewohnende 
Tatsächlichkeit. Ewig ıst auch der unendliche Weltraum, 
ın dem alles enthalten ist, ja sogar die oberen Teile der 
Welt sind ewig. Denn von den periodischen Vernich- 
tungen eines Weltsystems werden zwar die Höllen, die 
Mittelwelt und die Götterwelten bis zur Brahmawelt be- 
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troffen, die darüber liegenden Götterwelten bleiben hin- 
gegen bestehen, weil in ihnen die Wesen ihren Aufent- 
halt nehmen, welche auf Grund ıhres Karmas ın einer 
der neu entstehenden niederen Welten wiedergeboren 
werden sollen. So erkennt denn selbst der Buddhismus 
als eine Lehre, die wie keine andere die Vergänglich- 
keit aller Erscheinungen betont, doch an, daß es in der 
Gesamtheit alles Wirklichen eine Anzahl von Realitäten 
(Dharma) gibt, die allem zeitlichen Werden entrückt 
sind. Von hier aus gesehen unterscheidet sich die Lehre 
des Buddha von derjenigen anderer Meister nur darin, 
daß er den Kreis des Vergänglichen weiterzog, als es 
alle anderen vor ıhm getan hatten. 


3. Die Lehrentwicklung der ältesten Zeit 


Die ım vorigen Abschnitt kurz skizzierten Lehren 
ın dem ältesten Teil des „Korbes“ der „Buddha-Reden“ 
fanden ihre weitere Ausgestaltung in jüngeren kano- 
nischen Texten, die teils der gleichen Sammlung, teils 
dem „Korb der Dogmatik“ (Abhidharmapitaka) ange- 
hören. Während die Grundideen der ältesten Texte in 
den verschiedenen Versionen des Kanons übereinstim- 
men, finden sich in den jüngeren Partien Abweichungen, 
die vor allem ihren Grund darin haben, daß die Schu- 
len, welche sich in den ersten Jahrhunderten nach dem 
völligen Nirväna des Vollendeten herausgebildet hatten. 
in verschiedenen Punkten der Dogmatik voneinander 
differierten und deshalb auch in der Sammlung ihrer 
heiligen Schriften Gedanken zum Ausdruck brachten, die 
von anderen Schulen nicht als echtes Buddhawort an- 
erkannt wurden. Von den speziellen Lehren der wich- 
tıgsten Schulen wird in den folgenden Abschnitten ge- 
sprochen werden, im Folgenden wird nur von den Lehren 
gehandelt werden, welche von den Theravädins und 
Sarvästivädins, die die hauptsächlichen Träger der wei- 
teren Entwicklung waren, anerkannt werden und des- 
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halb als gemeinsame Grundlage beider angesehen wer- 
den können. Die wesentlichen Züge der Entwicklung 
werden sichtbar, wenn man die leider nur spärlichen An- 
gaben über die speziellen Anschauungen anderer alter, 
späterhin bedeutungslos gewordenen Schulen heranzieht, 
die einen älteren, nachher überwundenen Standpunkt 
vertreten haben. 

In den Buddha-Reden wırd das Wort „Dharma“ als 
Bezeichnung für alle „Dinge“ gebraucht, die als nicht 
mehr reduzierbare Realıtäten angesehen wurden. Es be- 
zeichnet deshalb sowohl die Faktoren, welche uns als 
materielle oder geistige Erscheinungen ın der Außen- 
und Innenwelt entgegentreten, wie auch Ordnungen und 
Formen eines Verlaufes, also Geseße, Vorgänge, Leh- 
ren, Pflichten usw. Das Wort umfaßt also in gewissem 
Umfange die Daseinsmächte und Potenzen, welchen die 
archaische Denkweise der vedischen Texte eine ding- 
liche substantielle Existenz zugeschrieben hatte (S. 25). 
Jetst wurde man sich immer mebr darüber klar, daß 
etwas, das ist, einer anderen Seinskategorie ange- 
hört als eine Ordnung, welche gilt. Man hatte des- 
halb zwischen „Dharmas“ als dinglichen Daseinsfaktoren 
und Dharmas als undinglichen Ordnungen zu unterschei- 
den. Einen Hinweis dafür, daß der ältesten Zeit diese 
Auffassung noch fern lag, bietet die Kathävatthu 6, 2. 
erhaltene Angabe, daß die Schulen der Pubbaseliyas 
und Mahimsäsakas das Gesetz des abhängigen Entste- 
hens, die vier heiligen Wahrheiten und den edlen acht- 
fachen Pfad als nicht bedingt entstehende Dharmas an- 
sahen. Die Iheravädins lassen dies nicht gelten, weil 
sie den Ausdruck ‚nichtbedingte““ Dharmas lediglich 
auf dingliche Daseinsfaktoren anwenden. Die einzelnen 
Erscheinungen, in welchen diese Gesetze sich äußern, sind 
aber selbstverständlich bedingt-entstandene Dharmas. 
Ebenso sind die unzerstörbaren höheren Götterhimmel 
nicht als „nicht bedingte“ Dharmas anzusehen, da zwar 
das Geset, auf Grund von welchem dort Wesen wieder- 
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geboren werden, unbedingte Gültigkeit hat, diese Him- 
mel selbst aber ihre Existenz dem Karma der Wesen 
verdanken, welche dort wiedergeboren werden. 

Die ganze Philosophie hat es deshalb bei ihrer Wei- 
terbildung der Dharma-Theorie vornehmlich nur mit 
den Dharmas als den dinglich gedachten Faktoren des 
Daseins zu tun, wenn sie auch das Wort Dharma weiter 
im Sinne vom „Geset, das in allen Dingen waltet“, 
„Lehre, die die Dinge erklärt‘, „Vorschrift“, „Pflicht“ 
usw. gebraucht — ein Umstand, der der europäischen 
Forschung früher große Schwierigkeiten bereitet hat. 

Die dinglichen Faktoren des Seins zerfallen ın zwei 
Gruppen: in solche, die durch Sanskäras hervorgerufen, 
also „bedingt entstanden“ (sanskrita) sind, und in solche, 
deren Dasein nicht von anderen Faktoren abhängt. Als 
letztere, als „a-sanskrita“ Dharmas bezeichnen die spä- 
teren Schulen nur das Nirväna und den leeren Raum 
(äkäsha). Alle anderen Dharmas sind ‚„sanskrita-dhar- 
mas“ „bedingte Daseinsfaktoren“. Diese werden ab- 
kürzungsweise auch als Sanskäras bezeichnet, weil sie 
nur entstehen können, solange noch Triebkräfte vorhan- 
den sind. Diese doppelte Verwendung des Terminus 
„sanskära‘, der von der Buddhologie erst im Laufe der 
Zeit erkannt worden ist, hat die Interpretation eben- 
falls oft behindert. 

Die Zahl der bedingt entstandenen Dharmas ist un- 
ermeßlich groß 1°. Es ist deshalb nie der Versuch gemacht 
worden, sie aufzuzählen. Da jedoch im Kanon zahl- 
reiche Dharmas genannt werden, die als verschiedene 
Bezeichnungen derselben Sache angesehen werden kön- 
nen, suchte man schon im Korb der Lehrreden und in 
ausgedehnterem Maße im Abhidharmapitaka die Zahl 
der Dharmas dadurch zu reduzieren, daß man Bezeich- 
nungen von verwandtem begrifflichem Inhalt als Syno- 
nyme erklärte: manas (innerer Sinn) — citta (Denken) 
— vıjnana (Bewußtsein) u.s.f. Seiner praktischen Ein- 
stellung entsprechend, interessierte den älteren Buddhis- 
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mus die Frage, wie viele und welche Dharmas an sıch 
existieren jedoch nicht, er beschränkte sich deshalb dar- 
auf, festzustellen, welche Dharmas durch ihr Zusam- 
menspiel ein Lebewesen bilden können. Daraus darf 
nicht der Schluß gezogen werden, daß der Buddha schon 
einen erkenntnistheoretischen Idealismus vertreten habe, 
wie die späteren Schulen, denn manche Angaben ın den 
Texten deuten darauf hin!’, daß man ın der älteren 
Zeit die Realität der Außenwelt nicht in Frage stellte, 
es ıst aber zugegeben, daß dıe ganz auf das Einzelwesen 
und die von ıhm erlebte Welt gerichtete Betrachtungs- 
weise von sich aus schon die Keime zu einer späteren 
ıdealistischen Auffassung enthielt. 

Die ın einem Individuum sidı manıfestierenden Dhar- 
mas werden, wie wir schon sahen, unter funt Gruppen 
(‚kandha) rubriziert. Da der Buddhismus nicht einen 
(zegensatz von einem erkennenden Subjekt und von Ge- 
genständen, die diesem gegenübertreten, sondern nur 
„objektive Tatbestände‘ annımmt, fallt unter den ein- 
zelnen Skandhas Subjektives und Objektives zusammen. 
Zum Rüpa-Skandha gehören deshalb gleicherweise die 
Vermögen zu sehen, zu hören usw., wie die Farben und 
die Töne, zum Vedanä-skaudha das Empfinden und dıc 
Empfindungen, zum Sanjnä skandha der Akt des Un- 
terscheidens von „blau und rot“ wie die Wahrnehmun- 
gen und Vorstellungen von „blau und rot“, zım Vıi- 
jnäna-skandha der Bewußtseinsakt und das Bewußt- 
werden. Unter den Sanskaras werden die an einem 
Lebewesen zutage tretenden Kräfte der verschiedensten 
Art verstanden, solche, welche lediglich der Inganghal- 
tung des Lebens oder Denkprozesses dıenen, und solche, 
welche einen positiven oder negativen moralischen Wert 
haben und deshalb als karmisch bedeutsam die Wie- 
dergeburt hervorrufen. 

Ein Gleichnis!°® sucht das Wesen der fünf Skandhas ın 
folgender Weise zu verdeutlichen: ..Das Körperliche ist 
der Topf, in welchem gekocht wird, die Empfindungen 
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sind der Reis, der als Speise dient, das Unterscheiden 
ist das Gewürz (Curry), das der „Speise“ ıhren beson- 
deren Charakter verleiht, die Triebkräfte sind die Köche, 
die das Essen zubereiten und das Bewußtsein ist der 
Esser, der die so zubereitete Nahrung genießt.“ Natür- 
lich kann dieses hübsche Bild aus dem Gebiet indischer 
Kochkunst die der Skandhalehre zugrundeliegende Idee 
uns nur dann näherbringen, wenn wir uns vergegen- 
wärtigen, daß es nach buddhistischer Vorstellung 
keinen Unterschied zwischen persönlichen und unper- 
sönlichen Faktoren (Köche, Esser; bzw. Topf, Reis, Ge- 
würz) gibt, sondern daß alle Dharmas gleicherweise 
als etwas völlig Unpersönliches aufgefaßt werden müssen. 
Außer der Klassıhkation der Dharmas unter den 
Skandhas kennt der Kanon noch zweı andere Eintei- 
lungen, die, da sie schon in den ältesten Texten vor- 
kommen, jedenfalls schon auf die ältesten Dogmatiker, 
wenn nicht auf den Buddha selbst zurückgehen. Ent- 
sprechend ihrer Rolle im Erkenntnisprozeß, werden die 
Dharmas geschieden nach zwölf Äyatanas, das heißt 
„Grundlagen“ oder „Basen“. Von diesen sind sechs 
„innerlich“, das heißt auf das empirische Ich des Erken- 
nenden bezüglich: die fünf Sinne und das Denken als 
sechster Sinn; die übrigen sechs sind „äußerlich“, sie 
umfassen die „Gegenstände“ der sechs Sinne und des 
Denkens. Dabei fällt natürlich die überwältigende Mehr- 
zahl aller Dharmas unter die „Objekte des Denkens“. 
Mit der Äyatana-Klassifikation deckt sich teilweise die- 
jenige in achtzehn Dhätus (Grundbestandteile). Außer 
den sechs Sinnen und sechs Sinnobjekten werden noch 
sechs entsprechende Arten von Bewußtsein unterschie- 
den, so daß sich also sechs Dreier-Kategorien ergeben: 
„nehvermögen“, „Sehobjekt“, „Seh-Bewußtsein“ usw. 
Buddha hatte stets mit großer Entschiedenheit ver- 
kündet, daß alle bedingten Daseinselemente nicht-ewig, 
unbeständig, vergänglich sind. Über die Dauer der Exi- 
stenz eines Dharma hatte er aber keine festen Aus- 
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sagen gemacht. Nach Samyutta 12, 61 scheint es, daß er 
den Dharmas, welche den Körper bilden, eine längere 
Dauer zuschrieb als dem Bewußtsein, denn der Körper 
kann woh! ein Jahr lang oder hundert Jahre lang oder 
langer bestehen, das Bewußtsein aber entsteht und ver- 
geht immer wechselnd Tag und Nacht. Später ist von 
den Dogmatikern aber die Theorie aufgestellt worden, 
daß alle der Wandelwelt angehörigen Dharmas nur 
momentane Dauer haben. Jeder von ihnen währt nur 
einen Augenblick, er kann nicht einmal zwei Momente 
dauern, weil im nächsten Moment schon nichts mehr von 
dem da ist, was im vorhergehenden existierte. Einen 
Nachklang der alten Anschauung finden wir noch in 
der Lehre der Ihheravädins, nach welcher ein Moment 
des sinnlichen Wahrnehmungsprozesses siebzehn Be- 
wußtseinsmomenten entspricht. Jedenfalls lehren alle 
Schulen später die „Augenblickstheorie“, nach welcher 
sich die Bestandteile aller Prozesse geistigen oder phy- 
siıschen Lebens unausgesett verändern, und zwar so 
schnell, daß der Wechsel von uns nicht bemerkt wird. 
Es gibt also nur eine Kette von Momentexistenzen und 
-kombinationen. Es ist dabei belanglos, ob die Dauer 
eines solchen Moments auf ein Fünfundsiebzigstel einer 
Sekunde oder auf den billionsten Teil des Zuckens eines 
Blites berechnet wird, oder wie die Vaibhäshikas sagen, 
65 Augenblicke vergehen, wenn ein starker Mann ein- 
mal mit. den Fingern schnippt'””. 

Der tsuddha hatte gelehrt, daß die Voraussetzung da- 
für, daß ein Dharma der Wandelwelt ins Dasein tritt, 
ist, daß etwas anderes vorhanden ist, welches dieses 
Ins-Daseintreten möglich macht. In vielen Reden ist 
dieser Grundgedanke weiter ausgeführt und dargetan 
worden, wie die Existenz eines Dharma das Aufsprin- 
gen eines andern bedingt. Genügt aber ein Dharma, um 
einen anderen entstehen zu lassen? Nach dem Wortlaut 
der berühmten Formel vom Kausalnexus sollte man dies 
denken. Dem stehen nun aber andere Aussprüce ge- 
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genüber, nach welchen ein neuer Dharma nur durch das 
Zusammenwirken von mehreren anderen hervorgebracht 
wird. So wie zum Gedeihen einer Pflanze das Zusam- 
menwirken von Samenkorn, Erdreich und Feuchtigkeit, 
zum Zustandekommen eines Tons eine Muschel, eın 
Bläser, ein Akt desselben und Luft vonnöten sind, so 
entsteht Gier nur, wenn etwas reizvolles und ungründ- 
liches Nachdenken vorhanden ist, oder eine richtige An- 
schauung nur, wenn die Stimme eines Lehrers und die 
richtige eigene Überlegung zusammenwirken. Je tiefer 
man über das Wesen der Verursachung nachsann, desto 
mehr kam man zu der Überzeugung, daß die Entstehung 
eines neuen Faktors dıe Existenz von einer Vielheit von 
anderen voraussett. Die Texte, in denen nur von einem 
Dharma als der Verursachung von einem anderen die 
Rede ist, wurden im Lichte dieser Anschauung dahin 
verstanden, daß in ihnen nur die Hauptursache der Ent- 
stehung eines neuen Dharma genannt wird, außer wel- 
cher noch eine Reihe von anderen als Nebenursachen 
mitwirken. So ist z.B. zwar das „Bewußtsein“ die Ur- 
sache einer geistig-leiblichen Persönlichkeit, es ist aber 
nur das lette ausschlaggebende Moment dazu, und die 
beiden vorhergehenden Glieder des Kausalnexus „Nicht- 
wissen“ und „karmische Triebkräfte‘“ sind ebenso an sei- 
ner Entstehung beteiligt. In konsequenter Durchführung 
des Grundsates gelangte man schließlich zu der Theo- 
rıe, daß alle ein Lebenskontinuum (das heißt ein schein- 
bares Individuum) bildenden Dharmas bei dem In-die- 
Erscheinung-I Treten eines neuen Daseinsfaktors mitwir- 
ken, wenn nicht positiv, so doch wenigstens dadurch, 
daß sie sich der Entstehung eines neuen Elements nicht 
wiıderseten. 

Im Kanon wird nun schon festgestellt, daß bestimmte 
Dharmas nie einzeln, sondern immer gleichzeitig mit- 
einander auftreten, so die Dharmas „Empfindung“, „Un- 
terscheidung“ und „Bewußtsein“. Andererseits war man 
sich von jeher darüber klar. daß nur gleichartige Dhar- 
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mas der Entstehungsgrund von gleichartigen sein kön- 
nen: Liebe entsteht nicht durch Haß. 

Indem man das mögliche Verhältnis zueinander einer 
eingehenden Analyse unterzog, gelangte man schon in 
den Abhidharma-Texten dazu, ihre Wechselbeziehun- 
gen zu klassifizieren. Die Art und Weise, in der dies 
geschah, weicht bei den einzelnen Schulen in vielfacher 
Hinsicht so stark voneinander ab, daß anzunehmen ist, 
daß nur die allgemeinen Grundsätße, nicht die Details 
der Zeit vor der Ausbildung der Dogmatiken ange- 
gehören”. 

Seit jeher hat der Buddhismus in der Lehre, daß es 
keine im Kreislauf der Existenzen wandernde ewige 
Seelensubstanzen gibt, einen Hauptpunkt seiner Dog- 
ınatık erblickt, durch den er sich von allen anderen eine 
Wiedergeburt aunehmenden Systemen unterscheidet. Ja, 
er hat sogar seine Behauptung, den einzigen Heilsweg 
zu verkünden, der wirklich und endgültig zur Vernich- 
tung der Möglichkeit einer Wiederverkörperung führt, 
damit begründet, daß nur die theoretische Leugnung 
eines unvergänglichen im Wandel des Sansära fortexi- 
stierenden persönlichen Wesens die Voraussetung für 
die praktische Verwirklichung wahrer ethischer Selbst- 
losıgkeit bildet. Er wird daher nicht müde, ähnlich wie 
Hume, Lichtenberg und Ernst Mach zu betonen: „Das 
Ich ıst nur ein Bündel verschiedener Perzeptionen, die 
einander mit unbegreiflicher Schnelligkeit folgen und be- 
ständig im Fluß und Bewegung sind‘ !%; „ein Ich anzu- 
nehmen, ist nur praktisches Bedürfnis‘ !!°. ‚Das Ich ist so 
wenig absolut beständig als die Körper... Die schein- 
bare Beständigkeit des Ich besteht nur ın der Kontinui- 
tät‘‘t1i. Eine Persönlichkeit gleicht daher einem Wagen, 
der aus verschiedenen Bestandteilen (Deichsel, Rädern 
usw.) besteht und nichts anderes umfaßt als diese, oder 
einer Flamme, die ın jedem Moment neuen Brennstoff 
verzehrt, oder einem Sirorn (»santana) von unaufhalt- 
sam dahinfließenden Dharmas. 
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Ein Kontinuum von Daseinsfaktoren findet entspre- 
chend der Wiedergeburtslehre, durch den Tod kein 
definitives Ende, wie die Vertreter der „Abschnceidungs- 
theorie“ (cchedaväda)j, die Materialisten, annehmen. 
Denn die guten oder schlechten moralischen Kräfte, die 
ein Wesen während einer Existenz hervorgebracht hat, 
können nicht spurlos verschwinden. Sie bewirken viel- 
mehr, daß das Bewußtsein sich fortsegt und von dem 
zerfallenden Körper in einen neuen übergeht, der sich 
entsprechend den karmischen Voraussegungen durch die 
Vereinigung von Vater und Mutter bildet. Die An- 
nahme, daß sich an den letstten Moment des Sterbenden 
umittelbar der erste Moment eines im Mutterleib neu 
entstehenden Wesens anschließt, trıtt nach dieser Auf- 
fassung also an die Stelle der Lehre der Brahmanen und 
Jainas, nach welcher eine unveränderliche Seelenmonade 
sich vom Ort des Todes zum Ort der neuen Geburt be- 
gibt. Es ıst klar, daß diese streng philosophische Deu- 
tung des Vorgangs der Reinkarnation an Faßlichkeit 
der Seelenwanderungstheorie nachsteht. Seit jeher hat 
sich daher auch bei den Buddhisten das Bestreben gel- 
tend gemacht, die Vorstellungen von ‚zratisandhi-vi- 
juana“ (dem Bewußtsein, das die Wiedervereinigung 
von psychischen Faktoren mit einem Körper herstellt) 
plastisch auszugestalten. Schon in den Buddha-Reden 
wird es an einigen Stellen als ein wanderndes Seelen- 
wesen aufgefaßt, und einige Schulen lehrten geradezu, 
daß das Bewußtsein des Sterbenden in der Form eines 
Gandharva (Elfe) Gestalt annimmt, der aus dem Leibe 
des Toten zum Ort der Zeugung geht und dort in den 
Mutterleib eindringt. Um zu vermeiden, daß dieser 
Gandharva als ein ewiger unsterblicher Geist betrachtet 
werden könne, wird jedoch gelehrt, daß er nur ein „Zwi- 
schenwesen“ sei, das von den karmischen Kräften des 
Sterbenden ins Dasein gerufen wird, und wieder ver- 


geht, wenn der Keim zu dem Neugeborenen gelegt wor- 
den ist. 
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Gegen die orthodoxe Lehre, welche den „pudgala“, 
das heißt die Persönlichkeit, ın eine kontinuierliche 
Reihe von kooperierenden separaten Einzelelementen 
auflöst (gewissermaßen in einen Zug hintereinander 
sich fortbewegender Ameisen) macht eine unter dem 
Namen „Vatsiputriyas“ oder „Sarmmitiyas'“ bekannte 
Schule geltend, daß sich das Geheimnis einer sich bei 
allem Wechsel doch in ihrem tiefsten Kern gleichblei- 
benden Persönlichkeit nicht als ein bloßes Nach- und 
Nebeneinander von Faktoren entschleiere. Gegenüber 
dem Sat ‚„Iiln’y a rien de reel dans le moi sauf la fıle 
de ses evenements“, wie Hippolyte Taine den Stand- 
punkt der Rechtgläubigen charakterisiert hat, behauptet 
sie das „individuum est ineffabile“. Das Einzelwesen 
ist nicht ein bloßer Komplex von Dharmas, andererseits 
aber auch nicht ein ewiger geistiger Ätman, wie die Brah- 
manen lehren, sondern es ıst etwas schlechthin Undeh- 
nierbares. Der lette Grund für die Aufstellung dieser 
merkwürdigen Theorie scheint der gewesen zu sein, daß 
diese Schule nach einem Wege suchte, um im Rahmen 
der buddhistischen Philosophie die Lehre von auch nach 
dem Nirväna fortlebenden übernatürlichen Buddhas be- 
gründen zu können*"?. Leider ist über die Schule bisher 
so wenig authentisches Material zugänglich, daß ihre 
Position im einzelnen nicht deutlich ist. Fest steht nur, 
daß die „Pudgala-vädıns“, die Vertreter der Theorie, 
daß das Individuum in irgendeiner Weise existiert, 
zwischen dem 4. Jahrhundert vor und dem 7. Jahrhun- 
dert nach Chr. sehr einflußreich waren und von den 
Orthodoxen heftig bekämpft wurden. 
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b) Die großen Schulen des „Kleinen Fahrzeugs‘ 
1. Die Theravädıns 


Das Päli-Wort „thera“ (in Sanskrit: „sthavira) be- 
deutet „alt“, „angesehen“; es bezeichnet die ältesten, ehr- 
würdigsten Mönche, welche dem Buddha am nächsten 
standen. Die Theravädins behaupten, die Lehre so zu 
verkünden, wie sie von dem Erhabenen seinen Schülern 
übermittelt worden war. Als gleichbedeutend wird viel- 
fach auch der Sanskrit-Terminus „Vibhajyavädin“ (Pälı: 
Vibhajjavädin) gebraucht, da der Buddha sich selbst 
als einen bezeichnet haben soll, der jedem Problem in 
seinen Einzelheiten nachgeht und es nicht bloß von einer 
Seite aus betrachtet!!®. Jedenfalls deutet diese Schule 
durch beide Namen an, daß sie sich als die wahre Trä- 
gerin der rechtgläubigen Tradition betrachtet, die kurz 
nach dem Nirväna des Vollendeten ın Räjagrıha fest- 
gestellt, und hundert Jahre später in Vaıshälı und um 
243 v.Chr. in Pätaliputra gegen häretische Ansichten 
verteidigt worden sein soll. Das dem Vorsigenden der 
letzten dieser drei Konzile zugeschriebene Werk „Kathä- 
vatthu“ gilt als die offizielle Festlegung der Lehrstand- 
punkte dieser Schule. Es bildet das fünfte der sieben 
Werke ihres Abhidharmapitaka (,Korbes der Meta- 
physik“). Die anderen Texte enthalten Aufzählungen 
und Klassifikationen der Daseinsfaktoren, behandeln 
die Beziehungen, ın welchen sie zueinander stehen kön- 
nen, oder reihen katechismusartig Fragen und Antwor- 
ten aneinander. 

An die kanonischen Werke schließt sich eine reiche 
erklärende Literatur an, die wie das ganze Schrifttum 
dieser Schule in Pälı abgefaßt ist, einer Sprache, die 
sich zum Sanskrit ungefähr ebenso verhält wie das Ita- 
lienische zum Lateinischen. Unter den Werken dieser 
Art ıst das interessanteste der „Milinda-panha“. Er gibt 
die Unterhaltungen wieder, welche der griechische Kö- 
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nig Menandros (Milinda), der im I. Jahrhundert v. Chr. 
ın Nordindien ein großes Reich beherrschte, mit dem 
buddhistischen Mönch Nägasena über Punkte der Dog- 
matik geführt haben soll. Da eine zwischen 317 und 420 
n. Chr. abgefaßte chinesische Übersetung nur einen Teil 
des „Milindapanha‘ enthält, besteht die Möglichkeit, 
dal® dem Buch ursprünglich ein Sanskrittext zugrunde 
lag, der ins Pälı übertragen und später durch Zugaben 
erweitert wurde. Nach Form und Inhalt gehört der Text 
zu den schönsten und faßlichsten des Päli-Schrifttums 
und ist wie kein anderer geeignet, in die Probleme der 
Dogmatik einzuführen, weil er alle Lehren durch sinn- 
reiche Gleichnisse zu verdeutlichen sucht. 

Frühzeitig haben fromme Mönche zu den kanonischen 
Schriften Kommentare geschrieben, die dann der späte- 
ren Zeıt als Vorbilder für umfassende Erläuterungs- 
schriften dienten. Als der berühmteste Kommentator gilt 
Buddhaghosa, von Geburt ein nordindischer Brahmane, 
der im 5. Jahrhundert n. Chr. in Ceylon arbeitete. In 
seinem „Weg zur Reinheit“ (Vısuddhimagga) hat er 
auch eine systematische Gesamtdarstellung der Lehre 
gegeben. Aus der unübersehbaren Menge von Päli- 
Werken, in denen die Mönche Ceylons und Hinter- 
indıens die Philosophie des Theravädıns behandelthaben, 
sei nur der „Abhidhammattha-Sangaha‘ des Anuruddha 
(12. Jahrhundert?) hervorgehoben, ein vielbenuttesKom- 
pendium, das selbst wieder der Gegenstand zahlreicher 
Kommentare geworden ist. 

Die Theravädıns betrachten die unendlich vielen Dhar- 
mas, die durch ihr Zusammenwirken das empirische Da- 
sein in seinen verschiedenen Formen zustandebringen, 
als Gegebenheiten, über deren Wesen sich nichts weiter 
ausmachen läßt. Mit Göcthe sagen sie: „Suche nichts 
hinter den Phänomenen; sie selbst sind die Lehre“ !!# und 
vermeiden daher alle über die reine Tatsächlichkeit 
herausgehenden Spekulationen über die transzendente 
Natur der Dharmas oder den Grad von Realität. der 
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ihnen beizumessen ist. Jeder der Dharmas der Wandel- 
welt ist ein Daseinsfaktor, der in funktioneller Abhan- 
gigkeit von anderen entstanden ist, nachdem er vorher 
nicht da war, und der, nachdem er seine Wirkung aus- 
geübt hat, nicht mehr ist. Es existiert also nur dasjenige, 
was in der Gegenwart seine Wirkung ausübt oder, was 
zwar schon der Vergangenheit angehört, seine Wir- 
kung aber noch nicht ausgeübt hat (eine frühere Tat, 
deren karmische „Frucht“ noch nicht zur Reife gekom- 
men ist'!1°). Da die Gesamtzahl aller existierenden oder 
auch nur im Kanon erwähnten Dharmas nicht listen- 
mäßıg erfaßt werden kann, beschränken sich die Dog- 
matiker darauf, die für das Individuum lebens- und 
heilswichtigen Faktoren in Klassen geordnet aufzufüh- 
ren. Anstelle der fünf Skandhas dient als Einteilungs- 
prinzip für die bedingten (sanskrita) Dharmas die Drei- 
teilung: 1. Rüpa, das Körperliche, das heißt alles, was 
mit dem Stofflichen im Menschen zu tun hat, 2. Caita- 
sıka, (Päli: cetasika), das Psychische, welches Gegen- 
stand des Bewußtseins ist, und 3. Citta, das Bewußtsein 
selbst. Bei dieser Anordnung fallen die drei mittleren 
Skandhas Vedanä, Sanjnä und Sanskära unter die 
zweite Klasse. Diesen .‚sanskrita“, weil durch die 
sanskäras bedingt entstehenden Dharmas, steht ein ein- 
ziger nicht-bedingter, allem Wandel entrückter Dharma 
gegenüber: das Nirväna’®. 

Die 28 Dharmas, die zur Kategorie Rüpa gezählt 
werden, zerfallen in zwei Gruppen: in primäre und 
sekundäre. Die primären Dharmas sind die vier gro- 
ßen Elemente (mahäbhüta), welche die Grundlage 
alles Materiellen bilden: Erde, Wasser, Feuer, Luft. das 
heißt die substantiell gedachten Kräfte der Repulsion, 
Kohäsion, Erhitung und Bewegung. Die sekundären 
Dharmas sind die folgenden: die fünf Sinnesvermögen, 
die nach ihren stofflichen Substraten als Auge, Ohr, 
Nase, Zunge und Leib (als Basis des Tastsinns) bezeich- 
net werden; die fünf Objekte der Sinneswahrnehmung: 
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Farben (Formen), Töne, Gerüche, Geschmäcke und Tast- 
bares. In der Aufzählung folgen dann die beiden Dhar- 
mas des Geschlechitscharakters: Weiblichkeit und Männ- 
lichkeit. Der nächste Dharma ‚„hridaya-vastu“, das heißt 
Herz-Basis, ist das stoffliche Substrat des Denksinns; 
dieses wird von manchen Theravädins im Gegensat zu 
anderen Schulen angenommen, um auch dem sechsten 
Sinn eine dem Auge, Ohr usw. entsprechende materielle 
Grundlage zu geben. Es folgen dann die Lebenskraft 
(jivita) und die grobstoffliche Nahrung (ähära) sowie 
der Raum (äkäsha) als das das Individuum abgrenzende 
und beschränkende Element. Die beiden nächsten Dhar- 
mas sind dann die Medien für die Mitteilung (vijnapti) 
durch den Körper (das heißt Gesten) und die Sprache. 
Den Beschluß machen Qualitäten, die am Körper ın Er- 
scheinung treten: Leichtigkeit, Biegsamkeit, Bildsamkeit 
und schließlich solche, in denen der Werdeprozeß zu- 
tage tritt: Anwachsen, Fortbestehen, Verfall und Ver- 
gänglichkeit. Der Dharma „Geburt“ der heiligen Texte 
ist nach den Erklärern unter den Dharmas „Anwachsen 
und Fortbestehen“ einbegriffen, weil es sich bei jeder 
Produktion von etwas Neuem um die Anhäufung und 
den Zusammenschluß von Einzelheiten handelt. Die Ge- 
samtzahl der Rüpa-Dharmas beträgt 28 (statt 29), weil 
das Tastbare nicht besonders gerechnet wird, da bereits 
ın den vier Elementen Feuer, Wasser, Erde, Luft ent- 
halten, denn diese sind nichts anderes als lastbares. 
Die 52 „psychisten Faktoren“ (im Päalı ‚ceta- 
sıka“ — Sanskrit „caitasika“, ın den Sanskrit-Dog- 
matiken „caitta“) umfassen alle diejenigen immateriel- 
len Dharmas, welche Gegenstände des Bewußtseins sein 
können. Sie werden im Hinblick auf ihre Bedeutung 
für die Heilsgewinnung in drei Kategorien geteilt: in 
25 heilsame, 14 unheilsame und 13 neutrale. Von 
den 13 neutralen sind 7 konstant bei jedem Be- 
wußtseinsakt vorhanden. nämlich: Berührung (das 
heißt Sinneseindruck ohne Gewahrung der charak- 
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teristischen Merkmale), Empfindung, Unterscheidung 
(von Wahrnehmungen bzw. Vorstellungen), Wollen, 
Einspitigkeit (Konzentration des Denkens auf etwas 
Bestimmtes unter Ausschluß des anderen), Lebens- 
kraft und Aufmerksamkeit, sechs andere treten nur beı 
Gelegenheit auf: Erwägen, Erfassen, Neigung, Freude, 
Energie und Verwirklichungsstreben. Unheilsame Dhar- 
mas sind Verblendung, Schamlosigkeit, Skrupellosigkeit 
usw..; heilsame: Glaube, Geistesklarheit, Scham usw. 

Das Bewußtsein (citta) ist reines Erkennen ohne jeden 
Inhalt. Alles ın allem figurieren in dieser Liste 81 be- 
dingte (28 Rüpa und 52 Caitasika und ein Citta) und 
ein nicht-bedingter Dharma (Nirväna). Diese Zahl ent- 
spricht, wie wir noch sehen werden, ungefähr derjeni- 
gen der Sarvästiıvädıns, wird in den Texten jedoch nicht 
ausdrücklich genannt. 

Im Leben erscheint das Bewußtsein nie als solches 
alleın, sondern immer mit anderen Dhaı mas verbunden: 
es „stütst sich“ auf die Sinnesorgane, durch welche ıhm 
die Außenwelt erfahrbar wird (Sehbewußtsein usw.) 
und auf das Bewußtsein des vorhergehenden Moments, 
das es dann ablöst. So ist es also gleichsam ein Strom, 
der kontinuierlich dahinfließt und dessen Tropfen sich 
immer erneuern. Vom buddhistischen Standpunkt aus 
gesehen sind die „psychischen Faktoren“ genau ebenso 
wie die Dharmas der Rüpa-Klasse äußere Elemente, die 
mit dem Bewußtsein zusammenwirken; sie haben aber 
eine größere Bedeutung als diese, weil sie das karmische 
Schicksal und das allmähliche Fortschreiten auf dem 
Wege zur Erlösung bedingen. Die Iheravädins unter- 
scheiden ım ganzen 89 Zustände, ın welchen sich 
das Bewußtsein infolge seiner Verbundenheit mit 
diesen psychischen Faktoren befinden kann. Diese 
89 „Bewußitseine“ (cittänı, Plural von citta) um- 
spannen alle Stufen des Erlebens, von den unter- 
sten, in welchen ein Höllenwesen, Tier, Mensch oder 
Gott der Begierdenwelt (Käma-loka) noch unberührt 
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von religiösen und ethischen Ideen dahinlebt bis zu den 
geläuterten Stufen der Götter der Welt derreinen Formen 
(Rüpa-loka) und der Welt der Nichtformen (Arüpa- 
loka), zu welchen auch der Mensch sich zeitweise in der 
Versenkung erheben kann, und schließlich zu den ‚‚über- 
weltlichen“ Stufen, welche die einzelnen Etappen zum 
Nirväna bezeichnen. Bei der Behandlung der einzelnen 
Cittas wird festgestellt, welche von ihnen aus kar- 
mischen Ursachen hervorgehen und welche karmische 
Nachwirkungen zeitigen und bei welchen dies nicht der 
Fall ist. Bewußtseinszustände, welche die Folge von in 
einer früheren Existenz vollbrachten Taten sind, brin- 
gen selbst namlich kein Karma hervor, und ebenso auch 
nicht die Cittas von Heiligen. 

Indem die Dogmatik der Theravädins (die Lehre des 
Kanons über die Dharmas und die Heilsstufen, deren 
Grundzüge wir oben kennenlernten, bis ins einzelne aus- 
bildet, bietet sie so eine trockene, aber in ihrer Art be- 
wundernswürdige Analyse der gesamten inneren Er- 
fahrung und treibt damit eine praktische Psychologie, 
die unter Verzicht auf die Seelenhypothese alle Phäno- 
mene des geistigen Lebens unter dem Gesichtspunkt von 
nach dem Geseß von Ursache und Wirkung miteinander 
kooperierenden Gegebenheiten zu erklären sucht. 

Die Lehre der Theravädins hat eine hohe geschicht- 
liche Bedeutung, weil sie heute noch die Grundlage des 
buddhistischen Denkens in Ceylon, Birma, Siam, Kam- 
boja und Laos bildet und weil sie eine Reihe von Zü- 
gen der ältesten buddhistischen Anschauungen bewahrt 
hat, die bei den anderen Schulen durch fortgeschritte- 
nere ersetst worden sind. Um so mehr befremdet es da- 
her, daß sie in den philosophischen Diskussionen des 
festländischen Indien seit der Zeitwende keine irgend- 
wie bemerkenswerte Rolle gespielt hat. Die brahma- 
nischen Schriftsteller, welche sich eingehend mit den 
Systemen anderer buddhistischer Schulen beschäftigen, 
erwähnen sie zumeist überhaupt nicht und auch in den 
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großen Sanskrittexten des Hinayäna und Mahäyäna 
bzw. deren chinesischen und tibetischen Übersetgungen 
ist nur selten von ihr die Rede. Dies deutet alles dar- 
auf hin, daß die Theravädins, nachdem der Buddhis- 
mus sich in eine Zahl von großen Schulen gespalten 
hatte, nur im Süden der Halbinsel und in den südlichen 
Kolonialgebieten (und dort auch nicht zu allen Perioden) 
einen großen Einfluß besaßen, auf die Entwicklung des 
Buddhismus in den nördlichen Gebieten hingegen nicht 
eingewirkt haben. 


9, Die Sarvästivadıns 


Die Sarvästiväadins lehren, wie ıhr Name besagt: 
„sarvam astı , das heißt ‚alles existiert‘. Man hat dies 
früher dahin verstanden, daß sie einen erkenntnistheo- 
retischen Realismus vertreten hätten, im Gegensat zu 
dem Idealismus, der in der späteren buddhistischen Phi- 
losophie auftritt. Der Sinn des Wortes ist aber ein 
anderer. Es bezieht sich auf das Existieren der Dhar- 
mas in Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft. Im Ge- 
gensatz zu den Iheravädins (8. 328) schreiben die Sar- 
västivädins allen Dharmas in den drei Zeiten Existenz 
zu; die Dharmas sind also ununterbrochen potentiell 
vorhanden, kommen aber nur zeitweise unter gegebenen 
Bedingungen zur Erscheinung. Das heißt, das wahre 
Wesen der Dharmas (dharma-svabhäva) liegt außer- 
halb des Empirischen, wir kennen nur ihre Manifesta- 
tionen (lakshana), die Dharmas selbst sind transzendent. 
Die geschichtlichen Hintergründe dieser Lehre sınd bis- 
her nicht deutlich. Möglicherweise geht sıe letzten Endes 
noch irgendwie zurück auf die vedischen Vorstellungen 
von den Daseinsmächten, die in einer Überwelt eine 
Existenz haben und sich in der empirischen Welt nur 
vorübergehend äußern. Es fragt sich darum weiter, ob 
ihr eine ältere Form der Dharma-Theorie zugrunde 
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lıegt als die, welche ım Päli-Kanon der Theravädins 
ihren Niederschlag fand, oder ob sie im Gegenteil eine 
Erweiterung der ursprünglichen von den Theravädins 
bewahrten Lehre Buddhas darstellt, welche derartige 
ınetaphysische Konstruktionen ablehnt. Das Problem 
wird sich erst lösen lassen, wenn das ältere Schrifttum 
der Sarvästivädıns erforscht sein wird, in welchem ıhre 
Anschauungen noch nicht in der verfeinerten und moder- 
nisierten Form zum Ausdruck kommen, die für die bis- 
her erschlossenen Texte charakteristisch ist. 

Die Sarvästivädins sind eine alte Schule. Lehren von 
ıhnen werden bereits ın dem angeblich zur Zeit Ashokas 
verfafsten Kathävatthu erwähnt. Sicher ist, daß sie ın 
den ersten Jahrhunderten vor und zu Beginn unserer Zeit- 
rechnung in Nordindien, namentlich in Gandhära und 
Kashmir viele Anhänger hatten und schon frühzeitig 
in China Einfluß gewannen; auch in Java, Japan und 
Tibet haben ihre Lehren Eingang gefunden. Sıe besaßen 
einen in Sanskrit abgefaßten Kanon, von dem uns frei- 
lich nur Bruchstücke im Original erhalten sind, der 
uns aber in chinesischen und tibetischen Übersetungen 
vorliegt. Ihr aussieben Texten bestehendes ,‚Abhidharma- 
pitaka“ ist von dem der Theravädins ganz verschieden. 
Das Hauptwerk desselben ist das „Jnäna-prasthäna“ 
(System des Wissens), das auf Buddha zurückgehen und 
von Kätyäyaniputra redigiert worden sein soll. Zu ihm 
gibt es einen „großen Kommentar“, der angeblich von 
dreihundert Heiligen im 2. Jahrhundert n. Chr. verfaßt 
wurde. Dieser „Mahävibhäshä“, welche in der Form 
einer scholastischen „Summa‘“ das Ergebnis der ganzen 
Lehrentwicklung zusammenfaßt, verdanken die Sar- 
västivädins den Beinamen „Vaibhäshikas“. 

Das berühmteste Werk der Schule (auf welchem auch 
die folgende Darstellung fußt) ist der Abhidharma- 
kosha (‚Schatzkammer der Dogmatik‘) des Vasubandhu 
(4. oder 5. Jahrhundert n. Chr.). Der Kosha besteht aus 
sechshundert Memorialversen und einem ausführlichen 
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Kommentar des Autors; er ist uns nur teilweise ın Sans- 
krit, vollständig in chinesischen und tibetischen Über- 
setsungen erhalten. Auf diesen Quellen beruht die fran- 
zösische Übersetzung L.de La Vallee Poussin’s (sechs 
Bände, Paris 1923—1931), eines der inhaltreichsten 
Werke der Buddhismus-Literatur. 

Die Dharma-Liste der Sarvästivädıns unterscheidet 
sih von derjenigen der Theravädins darın, daß die 
Dharmas anders gruppiert und gezählt werden, einige 
ausgefallen und neue hinzugekommen sind. Die Gesamt- 
zahl der von ihnen listenmäßig erfaßten lebens- und 
heilswichtigen Dharmas beträgt 75. 

Die 72 „bedingten“ Dharmas zerfallen in die 
Kategorien: Rüpa (Körperliches), Citta (Bewußtsein), 
Caitta („psychische‘‘ Elemente) und Citta-viprayukta 
(Elemente, die nicht direkt mit dem Bewußtsein ver- 
bunden sind). 

Die 11 Dharmas der Gruppe Rüpa umfassen die 5 
Sinnesvermögen und die 5 Objekte der Sinneswahr- 
nehmung sowie den Dharma „avijnapti“. Es ist dies 
der Faktor, der dem Charakter einer Persönlichkeit zu- 
grundeliegt und sich in deren körperlichen Akten offen- 
bart. Die Avijnapti wird zu der Gruppe der körperlich- 
sinnlichen Dharmas gerechnet, weil sie als Vehikel der 
moralischen Qualitäten gilt und gewissermaßen als der 
Schatten der psychischen Handlungen betrachtet wird. 

Das eine Citta ist reines Bewußtsein ohne jeden In- 
halt. 

Die 46 psychischen Faktoren (caitta) umfassen zehn 
mentale Funktionen, welche in jedem Moment im Be- 
wußtsein gegenwärtig sein können, sowie die heilvollen, 
unheilvollen und die in ihrer moralischen ‘Qualität nicht 
fest abgegrenzten Dharmas. 

Die 14 Citta-viprayuktas sind Faktoren, welche den 
Bewußstseinsstrom in dieser oder jener Weise beein- 
flussen, selbst aber nicht wie die Caittas Inhalte dessel- 
ben sind. Dazu gehören die Kräfte des Entstehens (Ge- 
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burt), Bestehens, Alterns und Vergehens, welchedie Merk- 
male alles bedingten Daseins darstellen, ferner die bei- 
den Kräfte „präpti‘“ und „apräpti“ (wörtlich „Erlan- 
gung‘ oder „Nichterlangung“), welche bewirken, daß 
sich bestimmte Dharmas gemäß den karmischen Vor- 
aussegungen einem individuellen Lebensstrom einfügen. 
Für das Einzelwesen von Bedeutung sind ferner die Le- 
benskraft (jivita), welche die Dauer des individuellen 
Daseins bestimmt, und die „sabhägatä‘, welche das „An- 
teilhaben“ an den Eigentümlichkeiten einer bestimm- 
ten Gruppe von Wesen, also die Zugehörigkeit zur 
Menschheit, zu einer Kaste, zu einer bestimmten Stufe 
der Heiligkeit u. dergl. gibt. Drei besondere Kräfte be- 
wirken Geisteszustände, in welchenalles Unterscheidungs- 
vermögen ausgeschaltet ıst: Der ‚äsanjnika-dharma“ 
hemmt das Funktionieren des Bewußitseins und der psy- 
chischen Faktoren während der Dauer des Aufenthaltes 
ın der Welt der Götter der Region der Nicht-Formen. 
Die Dharmas „asanjni-samäpattı“ und „nirodha-samä- 
patti‘ bewirken bei Meditierenden die Zustände der be- 
wußtlosen Trance bzw. der Katalepsıe. Drei besondere 
Dharmas verleihen schließlich artikulierten Lauten, 
Worten und Säten ıhre sinnvolle Bedeutung. 

Den aufgeführten zweiundsiebzig für den Lebens- 
oder Heilsprozeß des Individuums wichtigen ‚„beding- 
ten‘‘ (sanskrita) Dharmas stehen 3 ‚nicht bedingte” 
(asanskrita) gegenüber: „äkäsha“, der leere Raum und 
die beiden Arten des „nirodha“, d.h. der Austilgung, des 
Ausfalls von Dharmas. Diese drei Dharmas unterscheı- 
den sich von allen anderen dadurch, daß sıe weder eine 
Ursache haben, noch selbst Ursache neuer Dharmas seın 
können. Der Raum ist eine Realität, die weder durch 
etwas anderes gehemmt wird, noch etwas anderes hemmt 
und gleichwohl existiert. Ähnlich verhält es sich mit den 
beiden Arten der Austilgung, die deshalb nach der ding- 
lichen Auffassung der Sarvästivädins nicht lediglich als 
negative Ausfallwerte, sondern als etwas Positives be- 
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zeichnet werden. Eine vollständige Austilgung aller zu 
einer Wiedergeburt führenden Dharmas innerhalb eines 
Lebensstromes ruft die erlösende Erkenntnis hervor. Das 
durch diese „pratisankhyäprajnä“ nicht geschaffene, aber 
freigelegte Nirväna, d. h. das völlige Aufhören der Mög- 
lichkeit, daß sich die Leidenschaften je wieder manı- 
festieren können, wird als ein „eternal blank“ betrach- 
tet, das insofern eine Realität ist, weil es schon bei Leb- 
zeiten von dem Heiligen erfahren wird. Der nicht ın- 
folge von Erkenntnis, sondern infolge des Fehlensder not- 
wendigen Voraussetungen auftretende „a-pratisankhyä- 
nirodha“ ist ein Ausfall von bestimmten Dharmas. Wenn 
zum Beispiel ein Wesen auf dem Heilswege fortge- 
schritten ist, erlangt es den Nirodha der Existenz als 
Höllenwesen, Tier oder Gespenst, d. h. es kann im wei- 
teren Verlauf seiner Wiederverkörperungen nicht mehr 
als ein Wesen dieser Arten geboren werden. Hier ıst 
es nicht die höchste Erkenntnis, was diese leidvollen 
Möglichkeiten ausschließt, denn diese ist noch nicht vor- 
handen, sondern der Besitz bestimmter geistiger und 
moralischer Qualitäten, die auf dem Stufenwege zum 
Heil gewonnen werden. Verglichen mit der Dharma- 
Liste der Theravädıns stellt die der Sarvästivädıns, wıe 
sie Vasubandhu mitteilt, einen beträchtlichen philoso- 
phischen Fortschritt dar; sie ist logischer angeordnet 
und sucht durch Einführung neuer Dharmas die Lücken 
zu schließen, die sich beim Durchdenken der Probleme 
ergeben hatten. Offensichtlich ist sie von der begriffs- 
realistischen Denkweise des Vaisheshika beeinflußt. Der 
Dharma „sabhägatä, der das Anteılhaben an den cha- 
rakteristischen Qualitäten einer bestimmten Gruppe be- 
dingt, entspricht zum Beispiel dem Sämänya des Vaishe- 
shikas (oben S. 249), doch betonen die Buddhisten ihren 
Unterschied, indem sıe es diesem als Irrtum vorwer- 
fen, daß es die „Gemeinsamkeit‘ des Allgemeinbegriffs 
für ewig hält. Vaisheshika-Einfluß zeigt sich auch darin, 
daß die Lehre von der Materie (Rüpa) im Sinne einer 
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Atom-T'heorie weitergebildet worden ist. Die Atome der 
Sarvästivädins unterscheiden sich, dem Grundprinzip des 
Buddhismus entsprechend von denen der Hindu-Schulen 
jedoch darin, daß sie nicht ewige Substanzen sind. Der 
Schwierigkeit, die Atomistik mit der Dharma-Theorie zu 
verbinden, suchte man dadurch Herr zu werden, daß 
man unter einem Atom ‚die kleinste Einheit sinnlichen 
Erlebens ın der Abstraktion vom Bewußtsein‘ verstand, 
so daß also „nicht die ripa-dharmas aus Atomen be- 
stehen, sondern umgekehrt, daß sich das Atom, das heißt 
der kleinste Teil des Raumes aus einer gewissen Anzahl 
Rüpa-dharmas zusammensetst, welche an sich nicht räum- 
lich ausgedehnt sind“ "7. 

Für eine Lehre, welche den Weltprozeß aus dem Zu- 
sammenwirken von in funktioneller Abhängigkeit ent- 
stehenden Einzeldharmas von momentaner Dauer er- 
klärt, ıst die Realität der Außenwelt noch kein Problem. 
Gleichwohl stellt dieses System schon eine wichtige Vor- 
stufe für die Ausbildung des später ın der buddhistischen 
Philosophie zur Herrschaft gelangten erkenntnistheore- 
tischen Idealismus dar. Es wird nämlich gelehrt, daß nur 
in den Dharma-Strömen von Lebewesen die vereinigende 
oder trennende Kraft (präptı, apräpti) tätıg ist; unbe- 
lebte Gegenstände besitzen deshalb kein selbständiges, 
sich fortsetzendes Sein, sondern sind nur als Erlebnis- 
inhalte von Bewußtseins-Kontinuen möglich!!?. Da die 
Erfahrungen, die ein Individuum in dieser Existenz 
macht durch das Karma, das es in einem früheren Leben 
erwarb, bedingt sind, erklärt sich die Tatsache, dafs 
viele Personen dieselbe Welt sehen usw. daraus, daß sie 
ein in vielem übereinstimmendes Karma haben. Konse- 
quent zu Ende gedacht, führt diese Theorie zum subjek- 
tiven Idealismus der „Nur-Bewußtseinslehre” Asangas 
(zu welcher sich ja auch Vasubandhu in seiner späteren 
Zeit bekehrte). 

Die Heilslehre der Sarvästivädins systematisiert die 
altbuddhistischen Lehren über den stufenweisen Fort- 
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schritt zur Erlösung und führt diese weiter aus. Im Gan- 
zen werden fünf Etappen (märga = Wege) unterschieden: 

1. der Weg der Vorbereitung (sambhära) und 2. 
der Übung (prayoga), auf welchem der Weltmensch 
sih die erforderlichen moralischen Qualitäten und 
Erkenntnisse aneignet, 3. der Weg des Schauens 
(darshana), auf dem „der in den Strom Eingetretene” 
die vertiefte intuitive Einsicht in die Heilswahrheiten 
gewinnt, 4. der Weg der Kontemplation (bhävanä), 
auf dem der „Einmalwiederkehrer“ und ‚„Nichtmehr- 
wiederkehrer‘ die Leidenschaften völlig vernichtet, und 
5. der Weg dessen, der ausgelernt hat (ashaiksha), auf 
dem der Asket das Nirväna erreicht. 


3, Die Sauträntikas 


Während die „Vaibhäshikas““ den großen Kommen- 
tar zum Abhidharmapitaka des Sanskrıt-Kanons als 
autoritativ ansehen, lassen die Sauträntikas nur die Lehr- 
reden (Sütränta = Sütra) des Buddha als maßgeblich gel- 
ten. Ihre Schule wurde vom Kumäfraläta (2. Jahrhundert 
n. Chr.) begründet und ist aus der der Sarvästivädiıns 
hervorgegangen, weshalb die Sauträntikas von sich und 
anderen auch mitunter als Sarvästivädıns bezeichnet 
werden. Von ıhrer Literatur ist nur wenig bekannt; 
wır kennen ihre Lehren nur aus den Diskussionen ım 
Abhidharma-Kosha des Vasubandhu (der in manchen 
Punkten ıhnen gegen die Vaıbhäshikas beipflichtet) und 
aus Schriften ıhrer Gegner. 

Die Sauträntikas beriefen sich auf die Lehrreden des 
Vollendeten, weil sıe die von den Sarvästivädıns ge- 
schaffenen Neuerungen ablehnten. Sie erkennen deshalb 
die Präptis, die Avijnapti und andere Dharmas nicht an 
und halten die Lehre von den in den drei Zeiten poten- 
tiell existierenden transzendenten Dharmas für eine 
überflüssige metaphysische Konstruktion. Während sie in 
dieser Hinsicht die älteren Anschauungen wieder her- 
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stellen, entwickeln sie andererseits die Dogmatik in fort- 
schrittlichem Sinne weiter, indem sie die dingliche Auf- 
fassung der Dharmas abzubauen anfıngen. Der leere 
Raum und die beiden Nirodhas sind für sie reine Aus- 
fallswerte und besitzen deshalb kein dingliches Sein, und 
auch von anderen Dharmas behaupten sie, daß ihnen 
keine tatsächliche, sondern nur bildlich gesprochen eine 
Realität zukomme, sie sind nicht „Dinge an sich“ (dra- 
vya-dharma), sondern nur „Dinge für die sprachliche 
Bezeichnung“ (prajnapti-dharma). In dieser Hinsicht 
sınd die. Sauträntikas also ‚Nominalisten‘“ und ın ihrer 
Lehre vollzicht sich innerhalb des Buddhismus der Fort- 
schritt von der am Anfang aller Philosophie stehenden 
dinglich-substantualistischen Auffassung zu einer kri- 
tischen. 

Aus der Lehre von der Vergänglichkeit alles empi- 
rischen Seins zogen sie die Konsequenz, daß ein Dharma 
überhaupt keine Dauer hat; er vergeht sofort, wenn er 
entstanden ist. Es gibt also nur „Entstehen“ und „Ver- 
schwinden“, die beiden Faktoren „Bestehen und „Al- 
tern“ (Entkräftung), welche nach den Sarvästivädins 
zwischen beiden wırksam sınd, kommen darum ın Fort- 
fall. Alles Sein ıst nur eine ununterbrochene, sıch fort- 
setzende Kette von Momenten (kshana). Diese Theorie 
hatte zur Folge, daß die Sauträntikas nicht mehr wiıe 
die Sarvästivädins eine direkte Perzeption von Gegen- 
ständen der Außenwelt für möglichhalten konnten. Denn, 
wenn etwas nur momentane Dauer hat, dann ist es langst 
wieder verschwunden, ehe es wahrgenommen werden 
kann. Folglich kann man nur immer etwas perzipieren, 
was schon vergangen ist (etwa so wie Sterne, die nicht 
mehr da sind, deren Licht aber Jahre braucht, um uns 
zu erreichen). Das selbst schon vergangene Glied einer 
Kette läßt in unserem Bewußtsein ein Bild zurück, das 
uns veranlaßt, an die gegenwärtige Existenz von etwas 
zu glauben, das tatsächlich schon der Vergangenheit an- 
gehört. Indem hier vom Bewußtsein gesagt wird, daß es 
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von Bildern (äkära) erfüllt ist, vollzieht sich eine be- 
merkenswerte Änderung in der Vorstellung vom Wesen 
des Bewußtseins, denn dieses galt ja bisher den Bud- 
dhisten als reines Erkennen ohne jeden Inhalt. 

Die Sauträntikas stehen unter den großen Schulen des 
„Kleinen Fahrzeugs‘ der Gedankenwelt des Mahäyäna 
ın mancher Hinsicht am nächsten, ja sie bezeichnen viel- 
fach geradezu den Übergang von den Ideen des Dharma- 
Pluralismus zu einem kritischen Relativismus. Das ıst 
nicht verwunderlich, wenn man bedenkt, daß die Sau- 
träntikas gerade in der Zeit ihre Lehren formulierten, 
in welcher die Philosophie des Großen Fahrzeugs sich 
ausbildete. 


c. Die Schulen des „Großen Fahrzeugs“ 
1. Die Mittlere Lehre 
Der tiefgreifende Wandel, der sich um die Zeit- 


wende am Buddhismus durch die Aufstellung einer 
mehr aktivistischen Ethik, durch die Ausbildung der 
Lehre von den Bodhisattvas und Buddhas und das Auf- 
kommen eines reichen Kultes vollzog und ın der Ent- 
stehung des „Großen Fahrzeugs“ Gestalt gewonnen 
hatte?!?, fand auch auf dem Gebiete der Philosophie 
einen bedeutungsvollen Ausdruck in der Begründung 
von Systemen, die neue Wege einschlagen. Der ältere 
Buddhismus hatte keinerlei ewige Substanzen in der 
Wandelwelt anerkannt und das Einzelwesen (pudgala) 
ın eine Vielheit von nach ehernen Geseten in funk- 
tioneller Abhängigkeit entstehenden vergänglichen Da- 
seinsfaktoren aufgelöst. Diese Dharmas, das heißt ding- 
lich vorgestellten Kräfte aber waren ihm die letten 
nicht mehr reduzierbaren Wirklichkeiten. durch deren 
Zusammenspiel alles hervorgebracht wird. Die Philoso- 
phen des Mahäyäna stellten nun die Frage, ob sich eine 
tiefdringende Analyse bei der Annahme einer derarti- 
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gen Vielheit von separaten, kurzfristigen Faktoren als 
Realitäten beruhigen dürfe. Wahre Realität hat nach 
ihrer Ansicht nur das, was eigenständig und unabhängig 
existiert. Die Dharmas aber besitzen nur eine momen- 
tane und bedingte Existenz, kein dauerndes eigenes 
Sein (svabhäva). Sie sind nur flüchtige Erscheinungen, 
die schnell vorübergehen und wieder zerrinnen wie Was- 
serblasen, Wolken oder Phantasmagorien. Sie sind so we- 
nıg eine echte Realıtät, wıe geborgte Gelder ein Kapital 
sind.Man muß daher von demStandpunkt desHinayäna, 
das ın den Dharmas lette Wirklichkeiten erblickte, fort- 
schreiten zu einem universellen Relativismus, der die 
Vorstellung, daß die Dharmas irgendwie An-sich-Reali- 
täten oder Substanzen (dravya), wenn auch nur von 
momentaner Dauer sind, endgültig beseitigt. 

Die Lehre, in welcher diese Gedankengänge zur Reife 
gelangten, wird als die „mittlere Lehre‘ bezeichnet, 
weil sie mit ıhrer These, daß alles nur ın bezug auf 
etwas anderes als seiend oder nichtseiend betrachtet 
werden kann, die Mitte hält zwischen den extremen 
Theorien, welche ein ‚Sein“ an sıch oder ein ‚„Nicht- 
sein“ an sich für möglich halten. Der Ausdruck geht auf 
eine Rede Buddhas!?° zurück, ın welcher dieser seine 
Philosophie des bedingten Werdens der Ewigkeitslehre 
der Upanishaden und der Vernichtungslehre der Mate- 
rıalısten als den mittleren Weg gegenüberstellt. 

Ein anderer Name dieser Philosophie ıst „shunya- 
väda‘', das heißt „Lehre voın Leeren“. Auch der Aus- 
druck „shünya‘ kommt schon ım Kanon vor. Leer ist, was 
„ohne Selbst“, ohne beharrende Substanz ist; die Welt 
wird deshalb ‚leer‘ genannt!*!, „Leer“ ıst andererseits 
aber auch das, was ohne Grenzen ıst. Ein Text!?? lehrt, 
daß der Mönch bei einer Meditation sich schrittweise von 
allem Konkreten loslösen soll, indem er sein Den- 
ken nach und nach von allen begrenzten Vorstellungen 
befreit. Er laßt den Gedanken ‚Dorf“ und „Mensch“ 
fahren und denkt nur noch an den Wald, er gibt dann 
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auch die Vorstellung „Wald“ auf und denkt nur noch 
an die „Erde“; er gibt auch diese Vorstellung auf 
und denkt an die Unendlichkeit des Raums. In der- 
selben Weise verfährt er der Reihe nach mit den 
Vorstellungen von der Unendlichkeit des Raums, von 
der Unendlichkeit des Bewußtseins, von der Nicht- 
irgendetwasheit, von der Grenzscheide der Unterschei- 
dung und Nichtunterscheidung, bis seine Konzentration 
nur noch auf etwas fixiert ist, das merkmallos ist. 
Wenn er erkennt, daß auch diese Vorstellung noch etwas 
Ersonnenes, Bedingtes und Vergängliches ist, dann über- 
windet er auch diese und erlangt dadurch die Erlösung. 
Die systematische Entleerung des Denkens führt also 
zur Niederlegung aller Grenzen, die dem Denken ge- 
segt sind und dadurch zum höchsten Heil. 

Die Meditation über das „Leere“ wurde von den Dog- 
matikern des Kleinen Fahrzeugs weiter ausgebildet, doch 
spielt sie im ganzen gesehen bei ihnen eine Nebenrolle. 
Dem Mahäyäna blieb es vorbehalten, das „shünya“ zum 
Zentralbegriff eines Systems zu machen und ihm eine 
Bedeutung zu geben, welche die weitere Entwicklung 
maßgebend bestimmt hat. 

Die ältsten Mahäyäna-Schriften, ın welchen die Lehre 
vom Shünya dargestellt wird, sind die Prajnä-päramitä- 
Sütras, die Lehrtexte von der Vollkommenheit der Er- 
kenntnis, Werke sehr verschiedenen Umfangs, deren 
älteste vielleicht schon vor Beginn unserer Zeitrechnung 
anzusegen sind. Sie enthalten Predigten, welche der 
Buddha ungezählten Mengen von Bodhisattvas und Tau- 
senden von Mönchen gehalten haben und deren schrift- 
liche Fixierung lange verborgen geblieben sein soll, 
bis sıe jetzt, als die Zeit reif für sie war, an das Licht 
der Öffentlichkeit gebracht wurden. In überaus umständ- 
licher Weise wird in ihnen immer wreder dargetan, daß 
alle Dharmas, weil ohne Eigensein, einem Truge gleich 
sind, daß sie wie ein Echo nur in Abhängigkeit von 
anderen zur Erscheinung kommen, und daß das, was nach 
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Wegdenken alles Bedingten übrig bleibt, das „Leere“, 
unbegrenzt und gegensatlos ist wie der Weltraum. 

Während in diesen Schriften die Lehre vom Shünya 
zwar durch ÖGleichnisse erläutert, aber nicht eigentlich be- 
wiesen wird, erfährt sie dann durch Nägär juna (2. Jahr- 
hundert n. Chr.) eine eingehende philosophische Begrün- 
dung. Das Hauptwerk dieses sagenumwobenen Mannes 
sind die vierhundert Memorialverse der Mittleren Lehre 
(Mädhyamika-kärıkäs); zu diesen heute noch im Sans- 
krit-Original vorhandenen Strophen soll er selbst einen 
Kommentar ‚„Akutobhayä“ (die Schrift, die von keiner 
Seite etwas zu fürchten hat) geschrieben haben, von dem 
wir nur die tibetische Übersetung besiten. 

Nägarjunas Schüler und Nachfolger Aryadeva ver- 
faßßte außer anderen Büchern das „Catuhshataka“ (die 
vier Zenturien), das neben den Werken des Meisters die 
Hauptautorität der Mädhyamikas darstellt. Im 5. Jahr- 
hundert spaltete sich die Schule ın die beiden Rich- 
tungen der Präsangıkas und Svätantrikas. Die ersteren 
befolgten die Methode, die Gegner durch ihre Darlegun- 
gen ad absurdum zu führen (prasanga —= unerwünschte 
Konsequenz), um so die hoffnungslose Unhaltbarkeit aller 
logischen Argumente zu erweisen. Die Svätantrikas such- 
ten demgegenüber die Lehre Nägärjunas durch unab- 
hängige (svatantra) Gründe zu stützen. Die bedeutend- 
sten Präsangikas waren Buddhapälita ım 5. Jahrhundert 
und Candrakirti ım 6. Jahrhundert, der Verfasser des 
„Madhyamakävatära“ (etwa: Einführung in die mitt- 
lere Lehre) und des Kommentars „Prasannapadä“ 
(„Klare Worte‘) zu Nägärjunas Lehrstrophen. Der be- 
deutendste Svätantrika war Bhavya (Bhävavıveka) ım 
5. Jahrhundert, den Stcherbatsky wegen seiner Subtili- 
tät mit Zeno von Elea vergleicht '!?3. 

Nägärjunas Kärikäs beginnen mit der berühmten Fest- 
stellung, daß nichts vergeht oder entsteht, nichts unver- 
mittelt aufhört oder ewig währt, nichts mit sich identisch 
noch von sich verschieden ist, nichts kommt und nichts 
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geht. In dem unaufhörlichen Fluß des Werdens gibt es 
keine beharrenden, fest voneinander abgegrenzten, selb- 
ständigen Substanzen, sondern nur Phänomene, denen 
ein Eigensein abgeht. In scharfsinniger Dialektik wird 
dargetan, daß alle Begriffe, auf denen bestimmte Aus- 
sagen über das Wesen der Dinge beruhen, in sich Wider- 
sprüche enthalten und wieder andere Begriffe voraus- 
seen, die auch wieder Denkunmöglichkeiten in sich 
schließen. Der Reihe nach werden die Vorstellungen der 
verschiedensten philosophischen Schulen von der Kausa- 
lität, von der Bewegung, von den Elementen, von Raum 
und Zeit usw. als unhaltbar erwiesen. Seit jeher war es 
ein besonderes Anliegen der Buddhisten gewesen, dar- 
zutun, daß die Ansichten der Andersgläubigen „bedingt 
durch andere‘ !?* entstanden sind, hier aber wird sogar 
aufgezeigt, daß auch die Hauptsäte der Lehre des Voll- 
endeten selbst nur eine relative Gültigkeit haben. Wenn 
es kein Entstehen und Vergehen gibt, dann sınd die vier 
heiligen Wahrheiten gegenstandslos (24, 1), wenn es 
keinen Sansära gibt, gibt es auch kein ihm gegensätslich 
gegenüberstehendes Nirväna und zwischen beiden be- 
steht auch nicht der geringste Unterschied (25, 20). 

Das Fazit, das aus allen Diskussionen gezogen wer- 
den kann, ist: es gibt keine Außenwelt und kein Denken, 
keine Bindung und keine Erlösung — alles ist relativ, 
alles ıst leer. Samtliche Versuche, die Welt zu deuten, 
scheitern daran, daß sie durch willkürliche Begrenzungen 
geschaffene begriffliche Konstruktionen für Realitäten 
halten. Die höchste Weisheit besteht daher in der Auf- 
hebung aller Thesen, der Wissende stützt sich weder auf 
ein Sein noch auf ein Nichtsein (15, 10), sondern ver- 
harrt streitlos im Schweigen. Die Theorie von der „Leer- 
heit“ (shünyatä) darf nun aber (13, 8) nicht als ein 
neues metaphysisches Dogma angesehen werden, das an 
die Stelle der bestehenden anderen zu treten hat. Sie 
soll vielmehr einzig und allein dazu dienen, alle irrigen 
Ansichten herauszutreiben. Sie gleichteiner Arznei, welche 
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die Krankheitsstoffe aus dem Körper entfernt, die aber 
nicht als etwas an sich selbst Heilsames eingenommen 
werden darf, da sie, wenn sie im Kranken verbleibt, ein 
neues Leiden hervorrufen würde. Wer sich auch gegen- 
über der „Leerheit‘ nicht von der Vorstellung, daß sie 
eine Realität, eine Grundlage, eine Stütze sei, frei- 
machen kann, der gleicht einem Manne, zu dem ein 
fländler gesagt hat, daß er nichts zu verkaufen habe, 
und der nun von dem Kaufmann verlangt, daß er ıhm 
dieses Nichts gegen bare Münze einhändige'”®. Die 
„höchste Wahrheit“ (paramärtha-satya) besteht darin, 
daß alles, was ist, nur in Beziehung auf etwas anderes 
da ist und daß keine positive nicht-relative An-sich- 
Realıtät existiert. So wie der Gesunde die Haare usw., 
dıe der Augenkranke vor seinen Augen zu sehen glaubt, 
als ein Nichts erkennt, weil sie nur unter den besonade- 
ren Bedingungen der Krankheit fälschlich gesehen wer- 
den, so erkennt der Erwachte Ich und Weltals ein Nichts, 
sobald er die universale Gültigkeit des Relativitätsge- 
setzes erfaßt hat. Dann lösen sich für ihn alle Vorstel- 
lungen von Sansära und Nirväna auf „wie Knoten im 
leeren Raum‘ !?%, In der Meditation versenkt er sich ın 
die substratlose Leerheit, die als unbeschreibbare und 
unbegreifliche Einheit ın stiller Ruhe verharrt wie eın 
Abgrund, über dem sich die unwirklichen Prozesse rela- 
tıven Daseins zu vollziehen scheinen. 

Wie schon hieraus ersichtlich, erscheint die Idee des 
Nirväna für die „Mittlere Lehre“ in einem neuen Licht. 
War es für die Anhänger des Hinayäna etwas, das von 
dem Frommen erreicht werden muß, ein Dharma, der 
erst auftritt, wenn die Leidenschaften zur Ruhe gekom- 
men sind, so ist es jetzt etwas, das von jeher vorhanden 
ist und bisher nur nicht wahrgenommen wurde. Das Nir- 
vana ist eine neue Sicht der Wirklichkeit, es ıst das 
„Aufhören der Wahnvorstellungen von Sein und Nicht- 
sein‘“???, Sansära und Nirväna sind nicht absolute Ge- 
gensäte, sondern nur verschiedene Aspekte der Leer- 
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heit. Die „Erreichung des Nirväna“ besteht deshalb nur 
darın, daß man sich über etwas klar wird, was einem 
bisher verborgen war. Diesem Zweck dient nun die 
Lehre, die der Buddha ın seinen altüberlieferten Reden 
verkündet und die im Kleinen Fahrzeug ihre systema- 
tische Ausgestaltung gefunden hat. Diese ist, da sie für 
die Welt der Vielheit und in ıhrer Sprache spricht, nur 
eine Verhüllungswahrheit (samvritisatya), eine den Be- 
dürfnissen angepaßte Wahrheit für uns, keine Wahr- 
heit an sich. Indem sie aber die Überwindung von 
Leidenschaft und Verblendung herbeiführt, die falsche 
Vorstellung von einem beharrenden Selbst und ewi- 
gen Substanzen beseitigt, wird sie zur Wegbereiterin der 
„höchsten Wahrheit“ (paramärtha-satya). In welcher 
Weise sıch die „praktische“ Wahrheit der buddhistischen 
Ethik mit der „philosophischen Wahrheit“ des „Shünya- 
väda“ ın edelster Weise verbinden kann, zeigt die Le- 
bensgeschichte von Nägärjunas Schüler Äryadeva, welche 
uns in chinesischen Texten!?® überliefert ist. Als Ärya- 
deva bei einer Disputation den Führer einer häretischen 
Schule besiegt hatte, schlich sich ein Jünger des letteren 
zu dem buddhistischen Meister, als er alleın war, und 
verwundete ihn mit dem Schwerte. Obwohl ihm die Ein- 
geweide aus dem Leibe hingen, kam der Heilige dem 
Mörder mit Sanftmut entgegen, gab ihm noch seine Ge- 
wänder und seine Almosenschale, damit er verkleidet 
fliehen könnte, und hielt seine eigenen Schüler davon 
ab, den Flüchtenden zu verfolgen. Sterbend ermahnte 
er sie „Alles ıst leer. Wer die Wahrheit kennt, für den 
gıbt es keinen Freund und keinen Feind, keinen Mör- 
der und keinen Ermordeten“. 


2. Die „Nur-Bewußtseinslehre“ 


Von jeher hatte in der Anschauung der Buddhisten 
das Bewußtsein (vijnäna, citta) unter den Daseinsfak- 
toren eine besondere Rolle gespielt, weil es dasjenige 
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von ihnen ist, welches die Kontinuität der (scheinbaren) 
Persönlichkeit ın seinem gegenwärtigen Leben wie in 
der anfangslosen Aufeinanderfolge seiner verschiedenen 
Wiedergeburten sicherstellt. Es war deshalb schon im 
Kanon von einem „Bewußtseinsstrom‘‘ gesprochen wor- 
den!?®, der sich ununterbrochen fortsettt, und die Dogma- 
tiker hatten diesen Gedanken weiter ausgebildet. In dem 
Maße, in welchem die Spekulation Bewußtseinsphäno- 
menen ihre besondere Aufmerksamkeit zuwandte, fiel 
dem Bewußtsein eine immer bedeutsamere Rolle zu. Diese 
wurde noch stärker hervorgehoben, als man (s. S. 337) 
die Wirksamkeit des Karma dahin auffaßte, daß die 
Taten eines früheren Daseins sich in guten oder schlech- 
ten Bewußtseinserscheinungen Außern, insofern als die 
vom Individuum erlebte Welt ein untrennbares Ganzes 
mit diesem selbst darstellt. Es bedeutete deshalb nur die 
Vollendung dieser Entwicklung, wenn im Schoße des 
Mahäyäna eine Richtung aufkam, welche den Bewußt- 
seinsstrom für das allein Wichtige an einer empirischen 
Persönlichkeit ansah und alles andere als Inhalte des- 
selben deutete. 

Diese „Bewußtseinslehre‘‘ (vijnäna-väda) oder ‚„Nur- 
Bewußtseinslehre‘“ (cittamätra-väda) gilt den Tibetern 
als die dritte maßgebliche Form des Buddhismus. Die 
erste „Drehung des Rades des Gesetzes“ vollzog Buddha 
durch Verkündung der Dharma-Theorie des Kleinen 
Fahrzeugs, die „zweite Drehung“ nahm Nägärjuna vor, 
als er den Shünya-väda darlegte, die „dritte Drehung“ 
setten Maitreya und Asanga ins Werk, als sie den Idea- 
lısmus (bähyärtha-shünyatä-väda, die Lehre von der 
Nicht-Realität der Außenwelt) verbreiteten. Die Bewußt- 
seinslehre fand ihre autoritative Grundlage in heiligen 
Texten wie dem „Sandhinirmocana-Sütra“ (nach E. La- 
motte „Explication des Mysteres“) und dem „Lankäva- 
tära-Sütra“, der „Offenbarung (der Lehre) in Lankä 
(Ceylon“), welche beide um 443 n. Chr. teilweise ins Chi- 
nesische übertragen wurden, also wohl in ihren Haupt- 
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teilen spätestens in das 3. oder 4. Jahrhundert zu setzen 
sind. Als die Autoren, welche den Vıjnana-väda zuerst 
ın systematischer Form darlegten, werden Maitreya und 
Asanga genannt. Maitreya ist der Name des zukünf- 
tigen Buddha, der jetst noch im Tushita-Himmel weilt, 
und dem Asanga die grundlegenden Texte dieser Schule: 
„Süträlankära“ und „Madhyäntavibhanga“ offenbart 
haben soll. Möglicherweise war dieser Maitreya jedoch 
eine geschichtliche Persönlichkeit, der tatsächliche Be- 
gründer der Schule und Vorgänger des Asanga, und ist 
erst von der späteren Überlieferung mit dem zukünf- 
tigen Buddha identifiziert und dadurch in ein mythisches 
Licht gestellt worden. Asanga, der als der größte Meister 
des Vijnänaväda angesehen wird, galt früher als der Ver- 
fasser der dem Maitreya zugeschriebenen Schriften, je- 
denfalls aber war er der Verfasser des „Mahäyäna- 
sangraha‘, der in chinesischer und tibetischer Übertra- 
gung erhalten ıst, und anderer Werke. Er war der ältere 
Bruder des schon als Verfasser des Abhidharma-kosha 
erwähnten Vasubandhu (4. oder 5. Jahrhundert), den er 
später zu seiner Lehre bekehrte. Vasubandhu hat dar- 
aufhin in seinen reiferen Jahren eine Reihe von Wer- 
ken geschrieben, die als Hauptautoritäten der „Nur- 
Bewußtseinslehre“ gelten. 

Während manche späteren Vertreter dieser Schule die 
Anschauungen der beiden Brüder in ihrem Sinne weiter- 
bildeten, gingen die vor allem als Logiker berühmten 
Meister Dignäga und Dharmakirti (7. Jahrhundert) eigene 
Wege und näherten sich den Anschauungen der Sauträn- 
tikas. In der späteren Geschichte der Schule tritt vielfach 
die Tendenz hervor, auch der Lehre der Mädhyamikas 
gegenüber eine vermittelnde Stellung einzunehmen. 

Die Lehre der strengen Vijnänavädins läßt sich nach 
den Werken Maitreyas, Asangas und Vasubandhus etwa 
folgendermaßen zusammenfassen: 

Der einzig sichere Ausgangspunkt für eine Ergründung 
des Wesens von Ich und Weltkann nur dasSelbstbewußt- 
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sein sein, weil ohne dieses weder ein Ich noch irgend- 
welche Daseinselemente wahrgenommen werden können. 
Dieses cartesianische Prinzip des „Cogito ergo sum“ fin- 
det seine praktische Anwendung in einer introspektiven 
Analyse des Bewußtseins. Schon im Päli-Kanon !?® wer- 
den sechs Bewußtseine unterschieden, das Seh-, Hör-, 
Rıiech-,Schmeck-, Körperempfindungs- und Denkbewußt- 
sein. Das letitere, das ‚„mano-vıjnäna“ ıst nach der 
Auffassung der Schule Asangas aber nicht ausreichend, 
um den Bewußtseinsprozeß zu erklären, weil es nur im 
Wachzustande funktioniert, im Schlaf, in der Ohnmacht, 
in Irancezuständen usw. hingegen nicht. Es wird des- 
halb noch ein weiteres siebentes Bewußtsein angenom- 
men, das während des ganzen Lebens in Tätigkeit ıst. 
Dieses, das als „Manas“ schlechthin bezeichnet wird, faßt 
dıe Gesamtheit der sechs anderen zu einer Einheit zu- 
sammen, denn es ist seinem Wesen nach kontinuierliches 
verarbeitendes Denken. Es bildet die Voraussegung für 
das Funktionieren der sechs anderen Bewußitseine. Wäh- 
rend jene jedoch nur in den einzelnen Akten sich manı- 
festieren und dann wieder latent werden, sichert es den 
ununterbrochenen Fortgang des Geisteslebens. Das Ma- 
nas ist selbst nun aber noch nicht die Tiefstufe der Gei- 
stiekeit, sondern stütt sich selbst wieder auf etwas 
anderes, ebenso wie sich die sechs Sinnesbewußtseine auf 
das Manas stüten. Dieses legte Grundbewußtsein wird 
als achtes oder „Speicher-Bewußtsein““ (älaya-vijnäna) 
bezeichnet. Der indische Ausdruck älaya bedeutet Woh- 
nung, Behausung (Hımälaya = hima-älaya = Wohnung 
des Schnees) oder Schattkammer. Das Äläya-vıjnäna ıst 
das letzte Geistige an einer Persönlichkeit, das hinter 
allem Bewußten stehende Unbewußte. Man könnte es 
etwa mit dem absoluten Ich Fichtes vergleichen, wenn 
nicht der Buddhismus gerade die Idee eines Ich über- 
haupt als illusorisch bezeichnete. Dieses Speicher-Bewufit- 
sein.ist nämlich keine sich gleichbleibende beharrende 
Seelen-Substanz, sondern ein unaufhörlich sich ver- 
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ändernder Strom, es ist das große Reservoir, in welchem 
alle die karma-bedingten Eindrücke (väsanä) als Keime 
(bija) künftiger Erfahrungen enthalten sind und aus 
dem sie zu gegebener Gelegenheit herausprojiziert wer- 
den. Dieses Grundbewußtsein ist die Wurzel des Manas 
und der anderen sechs Bewußtseine; es ıst das Substrat, 
aus dem sie durch Entfaltung (parınama) hervorgehen, 
wie die Wellen aus dem Wasser des Ozeans. Da das 
Manas das Alaya-vijnäna als Stügpunkt und Objekt hat, 
hält es dieses als die letzte Einheit aller seiner Erfah- 
rungen für ein unvergängliches Selbst und kommt so zu 
dem irrigen Glauben an ein beharrendes Ich, das einer 
realen, von ihm verschiedenen Außenwelt gegenüber- 
steht. 

Die Vıijnänavädins behaupten nun aber, daß nichts 
ein Gegenstand eines Bewußtseins werden kann, das 
nicht in diesem selbst liegt. Sie begründen dies damit, 
daß auch im Traum ein Subjekt von ihm verschiedene 
Objekte wahrzunehmen glaubt, obwohl doch die Traum- 
bilder nur Schöpfungen .des Geistes sind, es liege des- 
halb keine Notwendigkeit vor, bei Wachvorstellungen 
Objekte außerhalb des Bewußtseins zu postulieren. Des 
weiteren wird darauf hingewiesen, daß ein Gegenstand 
und die Vorstellung von ihm immer zusammen auftre- 
ten, es sei deshalb einfacher anzunehmen, daß sie iden- 
tisch sınd, als daß es sich um zwei an sıch verschiedene, 
aber miteinander korrespondierende Erfahrungstatsachen 
handelt. Die Meinung des naiven Menschen, daß dem 
Subjekt (grahaka „Ergreifer“) ein von ıhm verschiedenes 
Objekt (grähya „zu Ergreifendes‘) gegenüberstehe, ist 
eine Illusion; vielmehr sind das, was erkennt, und das, 
was erkannt wird, nur Teile des Bewußtseins, das sich 
ın einen Wahrnehmungsteil und einen Bildteil gespal- 
ten hat. Der Vijnänaväda vertritt also einen konsequen- 
ten Idealismus, und zwar einen solchen individuali- 
stischer Prägung, wobei jedoch zu beachten ist, daß unter 
einem Individuum nicht eine nicht weiter zerlegbare 


Die Schulen des Großen Fahrzeugs 351 


einfache Geistmonade, sondern ein kontinuierlicher 
Strom von Dharmas zu verstehen ist. 

Wie alle Buddhisten, erkennen auch die Vijnänavä- 
dins die Dharma-Theorie an, haben diese aber in 
ihrem Sinne weitergebildet. Die Dharmas sind für sie 
nur Erscheinungen des Bewußtseins, Aspekte des Älaya- 
vijnäna. Ihre endgültige I.iste nimmt hundert Dharmas 
an, 94 bedingte (sanskrita) und 6 nichtbedingte (asans- 
krita). Die „bedingten“ Dharmas umfassen die 8 Be- 
wußtseine (citta), 51 psychische Prozesse (caitta), 11 kör- 
perlich-sinnliche (rüpa) Faktoren und 24 besondere Ele- 
mente (viprayukta-sanskära), zu denen außer solchen, 
die in der Liste der Sarvästivädins figurieren, auch eine 
Reihe anderer gezählt werden. Zu den „nicht-bedingten“ 
Dharmas rechnen sie außer den dreien derSarvästivädins 
noch die folgenden: 1. Änınjya (Acala) „Regungslosig- 
keit‘, das heißt der über Lust und Leid erhabene Zu- 
stand der Gleichgültigkeit ın den höchsten Meditations- 
zuständen, 2. Sanjnä-vedanä-nirodha, der Trance- 
Zustand, bei welchem jedes Unterscheidungs- und Emp- 
findungsvermögen aufgehoben ist, 3. Tathatä (Bhü- 
tatathatä), das „Sosein“ (Quidditas), die allen Exi- 
stierenden zugrundeliegende unaussprechliche Wirklich- 
keit. Dieser letzte Dharma ıst in Wahrheit kein von 
den anderen verschiedener, sondern die Unterlage der 
anderen Asanskritas; diese sind nur Teilaspekte von ihm. 

Die von uns erlebte Wirklichkeit ist nun von drei- 
facher Natur: 

l. Unsere Vorstellungen von einem Ich und von 
Dingen der Außenwelt sind „eingebildet‘“ (parıkalpita) 
insofern, als sie nur Konstruktionen unseres Denkens 
sind. 

2. Die Elemente unserer Vorstellungen sind die 
Citta-caitta-dharmas. die selbst wieder Entfaltungen des 
Speicherbewußtseins sind. Sie entstehen in funktioneller 
Abhängigkeit und haben keine selbständige, aber doch 
eine „abhängige“ (paratantra) Existenz'®. 
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3. Die letzte absolute (parinishpanna) Realität, die 
allem zugrundeliegt, ist ein transzendentes Sein, ein 
einheitliches, über alle Unterschiede erhabenes, nicht ın 
Subjekt und Objekt gespaltenes reines Geistiges, das 
als „Soheit‘‘ (tathatä), Essenz und Basis aller Dharmas 
(dharmatä, dharmadhätu) usw. bezeichnet wird. 

Alles Eingebildete (parikalpita) ıst ohne Realität, so 
wie die gar nicht vorhandene Schlange, die man ın der 
Dunkelheit zu sehen glaubt, wenn das irregeleitete Den- 
ken einen Strick als Schlange auffaßt. Alles „Abhän- 
gige‘ (paratantra) hat hingegen eine bedingte Reali- 
tät, denn alle Einzelfaktoren von momentaner Dauer, 
die in ihren kausal bedingten Kombinationen unserer 
Einbildung als Basis dienen und ihr unter den Kate- 
gorien von Ich und Gegenstand erscheinen, sind nicht 
etwas Subjektiv-Imaginäres, sondern „objektive Wirk- 
lichkeiten“. In diesen Einzelelementen spiegelt sich das 
Absolute (parınıshpanna) wieder, das selbst jenseits alles 
Wechsels und aller Vielheit steht und nur ın der Ver- 
senkung erfaßt werden kann. Das Verhältnis zwischen 
dem „Abhängigen“ und dem „Absoluten“ wird dahin 
definiert, daß sie weder voneinander verschieden, noch 
nicht-verschieden sind. Denn wären sie voneinander 
verschieden, so könnte das Absolute nicht die Grund- 
lage des Abhängigen sein, wären sie aber miteinander 
ıdentisch, so müßte ja das Abhängige so rein wie das 
Absolute sein oder das Absolute so unrein wie alles Ab- 
hängıige!°?, 

Die Heilslehre der Vijnänavädins erkennt die „Ver- 
hüllungswahrheit“ der älteren buddhistischen Theorien 
und moralischen Ordnungen als notwendiges Hilfsmittel 
zur Erreichung der „höchsten Wahrheit“ an. Diese let- 
tere ıst nicht im Wege der Spekulation, sondern allein 
durch Kontemplationsübungen, durch Yoga zu gewinnen, 
weshalb die „Nur-Bewußtseinslehre‘“ auch als „Yoga- 
carya , das heißt „Wandel im Yoga“ bezeichnet wird. 
Auf immer höheren Stufen aufsteigend, gelangt der 
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Yogi zu einem Zustand der Versenkung, wo für ihn 
weder ein Objekt, noch ein Subjekt mehr vorhanden ist. 
Indem er sich von allen Trübungen durch Leidenschaf- 
ten und Irrtum endgültig befreit. geht eine grundlegende 
Veränderung (parävritti) an seiner Persönlichkeit (das 
heißt an deren Substrat, dem Speicherbewußtsein) vor 
sich, er wird aus einem Bodhisattva zu einem Buddha. 

Die Vijnänavädins haben entsprechend der individua- 
listischen und aktivistischen Grundrichtung ihres Den- 
kens einen neuen Nirväna-Begriff entwickelt. Das wahre 
Nirväna ist nıcht dem ‚„Verlöschen einer Flamme gleich“, 
wıe das Hinayäna lehrte, sondern ein nichtstatischer 
(apratishthita), ein dynamischer Zustand, in welchem 
der Buddha auf ewig frei von allen Schlacken und Be- 
grenzungen, für immer zum Wohle aller Lebewesen 
wirkt. Im Verhältnis zu diesem Nirväna gilt das Nir- 
vana der Shrävakas, der Anhänger des Kleinen Fahr- 
zeugs, als etwas Geringwertiges, so daß sogar gelehrt 
wird, daß die Arhats, die dieses erlangten, nachdem 
sıe Aonen hindurch in ıhm verharrten, durch einen 
Buddha wieder erweckt und dazu veranlaßt werden 
können, auf dem Mahäyäna-Weg das dynamische Nir- 
väna zu erreichen. 

Mit der Aufstellung dieser Theorie wird der Glaube 
mancher Vedäntins, daß die Erlösten, trogdem sie sich 
mit Gott eins wissen, ıhre Individualität behalten und 
von Karma und Leid unberührt alle Welten durchstrei- 
fen können, in dem Buddhismus heimisch gemacht. Zu 
den beiden Nirvänas des Hinayäna (dem ‚mit Bei- 
legungen“ (skandhas) bei Lebzeiten und dem ohne die- 
ses nach dem Tode) und dem absoluten Nirväna der 
„Mittleren Lehre“ (S. 345) tritt hier also noch ein vier- 
tes, das jedoch strenggenommen ebenso wie die beiden 
Nirvänas des Kleinen Fahrzeugs nur einen besonderen 
Aspekt des Absoluten darstellt. 

Im Vijnänaväda vollzieht sich aber auch in anderer 
Hinsicht eine Annäherung an den Vedänta. Das Hina- 
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yäna hatte die Idee eines All-Einen, das den Urgrund 
für alle Vielheit bildet, völlig verworfen. Die Mädhya- 
mikas hatten zwar die „Leerheit‘ als ein monistisches 
Erklärungsprinzip aufgestellt, das jede reale Vielheit 
ausschließt, aber damit nicht das Dasein einer positiven 
An-sich-Realität behauptet, die den relativen Erschei- 
nungen zugrunde liegt. Die Vijnänavädins aber lehren 
ein eigenständiges ens realissimum, welches das nicht- 
relative Substrat von allem ist und als reines, indifleren- 
ziertes Geistiges definiert wird. 


3. Die kombinierten Systeme 


Die bisher besprochenen Schulen des Kleinen und 
Großen Fahrzeugs haben kein isoliertes Dasein geführt, 
sondern miteinander in enger Fühlung gestanden und 
sich gegenseitig beeinflußt. Charakteristisch für den engen 
Zusammenhang ist vor allem die Tatsache, daß gerade 
einige der bedeutendsten Meister im Laufe ihres Lebens 
ihren Standort zwischen den verschiedenen Schulen ge- 
wechselt haben. Vasubandhu war ursprünglich ein Sar- 
västivädin, stand in manchen der ım „Abhidharma- 
kosha“ vorgetragenen Ansichten den Sauträntikas nahe, 
später vertrat er die „Nur-Bewußtseinslehre‘‘ seines 
Bruders Asanga und in den letten Jahren seines achtzig 
Jahre umspannenden Lebens soll er sich dem Amitäbha 
Kult gewidmet haben. Dem Maitreya oder Asanga 
werden neben den S. 348 genannten Vijnänaväda-Wer- 
ken auch solche zugeschrieben, die die „Mittlere Lehre“ 
darlegen, wie das Uttara-Tantraı. Dignäga schrieb ein 
Werk zur Verteidigung des Idealismus, andere vom 
Standpunkt des kritischen Realismus aus, und Dharma- 
kirti wird sowohl zu den Vijnänavädins wie zu den 
Sauträntikas gerechnet. Es kann daher nicht wunder- 
nehmen, daß zu allen Zeiten Schulen aufgekommen sind, 
welche zwischen den verschiedenen Lehrrichtungen des 
Großen und Kleinen Fahrzeugs zu vermitteln suchen 
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und Gedanken verschiedener Herkunft zu einem neuen 
System verknüpfen. 

Neben Lehrgebäuden, dieschon im Namen ‚wie Sauträn- 
tika-Yogäcära-Mädhyamika ihren Eklektizismus ver- 
raten, sind in der Spätzeit andere geschaffen worden, 
welche die Weiterbildung der All-Einheitslehre unter- 
nahmen. So wird eine besondere Form des Vijnänaväda 
in dem „Lehrbuch von der Entstehung des Mahäyäna- 
Glaubens“ Mahäyäna-shraddhotpäda-shästra vertreten, 
das nur in zwei chinesischen Übersetzungen aus dem 6. 
und 7. Jahrhundert erhalten ist. Das Werk wird einem 
Ashvaghosha als Verfasser zugeschrieben; wenn dieses 
zutrifft, so ist dieser Ashvaghosha wohl nicht mit dem 
berühmten Dichter des 2. Jahrhunderts ıdentisch, son- 
dern gehört frühestens dem 6. Jahrhundert an, da die 
hier entwickelte Lehre die Theorien der Mädhyamikas 
und Vijnänavädins voraussett. Die Chinesen rechnen 
diese Schrift zu dem ‚„voll-ausgebildeten‘‘ Mahäyäna, 
weil in ihr das Verhältnis zwischen. der Erscheinungs- 
welt und dem Absoluten dahin präzisiert wird, daß beide 
eine untrennbare Einheit (wie Wasser und Wogen) bil- 
den, während die bisher besprochenen Systeme des „un- 
vollkommenen Mahäyäna“ noch keine positive Deutung 
der Beziehung zwischen den Phänomenen und der höch- 
sten Wirklichkeit bieten; hatten doch Asanga und Vasu- 
bandhu erklärt, daß beide ‚weder verschieden noch nıcht- 
verschieden“ seien. Das Charakteristikum der Lehre 
Ashvaghoshas besteht nämlich darin, daß hier das „Spei- 
cherbewußtsein“ nicht, wie bei Asanga ein individuelles 
Bewußtsein ist, sondern mit dem Absoluten identifiziert 
wird. Die ‚„Soheit‘ (Bhütatathatä) ist die Essenz alles 
Seienden, nur das Nichtwissen hindert die Lebewesen 
daran, sich als diese all-eine Realität, die mit der Er- 
leuchtung (bodhi), dem Dharma-Körper der Buddhas 
usw. gleichgesett wird, zu begreifen. Wird der Wind 
des Nichtwissens, der ım stillen Ozean des Absoluten 
Einzelwellen erscheinen läßt, ausgeschaltet, so wird die 
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falsche Vorstellung, daß es eine Vielheit mit Namen, 
Gestalten usw. gäbe, überwunden. Indem das Bewußt- 
sein in stufenweiser Läuterung zur Einheit der „Soheit“ 
zurückgeführt wird, wird schließlich die völlige Identıi- 
tät mit dem Absoluten und damit der seit jeher be- 
stehende, aber seit anfangsloser Zeit verborgene Zustand 
des ewigen Heils erreicht. 

Als die letste große Schule, die im Mahäyäna auf in- 
dischem Boden entstand, bezeichnen die ostasiatischen 
Buddhisten die Schule des Avatansaka-Sütra. Das Werk, 
auf das sie sich gründet — der volle Name lautet „Bud- 
dhävatansaka‘“‘ und bedeutet Buddha-Schmuck — stellt 
gleich den Prajnäpäramitä-Texten eine ganze Literatur 
von großem Umfange dar, die in (gegen 400 und 700 
n. Chr.) abgefaßten chinesischen sowie in tibetischen 
Übersetungen vorliegt und nur zum Teil (als Ganda- 
vyüha und Dashabhuümika) in Sanskrit auf uns gekom- 
men ist. Das Wesentliche der Lehre des Sütra wird darin 
erblickt, daß dieses nicht nur die All-Einheit alles Exi- 
stierenden behauptet, sondern auch dartut, daß alles, 
was besteht, so eng mit- und ineinander verwoben ist, 
daß das ganze Universum eine große Harmonie dar- 
stellt. In China hat sich auf der Basis dieser Anschau- 
ungen ein naturverbundener „Kosmotheismus“ entwik- 
kelt, der in jedem Wesen, ja in jeder Blume den 
Dharmakäya des Buddha als Lebensprinzip wieder- 
findet. Es unterliegt keinem Zweifel, daß in der 630 von 
Tu-fa-shun gestifteten chinesischen Schule die poesie- 
volle Naturmystik des Fernen Ostens zum Ausdruck 
kommt; wie weit diese Anschauungen schon in Indien 
von einer Schule vertreten worden sind, bedarf noch 
näherer Untersuchung. 

Die „Mittlere“ und die „Nur-Bewußtseinslehre“ bil- 
den die philosophische Grundlage für eine Reihe von 
Schulen, welche aus Indien nach Ostasien übertragen 
wurden, wie die „Meditations-Schule‘“ des Bodhi- 
dharma, die Sekten, welche das Heil von der rettenden 
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Gnade des Buddha Amitäbha erwarten und die magisch- 
rıtualistischen Richtungen, des rein-tantristischen und 
des shaktistischen Diamant-Fahrzeugs (Vajrayäna), von 
denen hier nicht im einzelnen gehandelt zu werden 
braucht!®®, Bereits bei der „Nur-Bewußtseinslehre“ hat- 
ten wir Beeinflussung der buddhistischen Gedankenwelt 
durch ıhr ursprünglich fremde Ideen aus der brah- 
manischen Philosophie feststellen können. Mit der fort- 
schreitenden Zeit dringen immer mehr hinduistische 
Vorstellungen in die Lehren der buddhistischen Schulen 
ein und schließlich entstehen sogar hybride Systeme, 
welche völlig Unbuddbistisches wie den Shiva-Glau- 
ben mit der Heilslehre des Vollendeten zu verschmelzen 
suchen. Dieser fortschreitende Prozeß der Hinduisierung 
ist ein äußeres Anzeichen dafür, daß die geistige Kraft 
der Buddhalehre sich in ıhrem Heimatlande erschöpft 
hatte und daß der Buddhismus vergeblich darum be- 
müht war, sich durch Einverleibung der ın siegreichem 
Vordringen befindlichen Ideen am Leben zu erhalten. 
Auf die Dauer gelang ıhm dies nicht. Schon in der Zeit 
seiner größen intellektuellen Blüte im 7. Jahrhundert 
hatte er begonnen, die Herrschaft über die Massen zu 
verlieren, als dann ın den nächsten Jahrhunderten im 
Schoße des erstarkenden Brahmanısmus machtvolle Be- 
wegungen entstanden, welche nicht nur die Volksmengen 
erregten, sondern auch die Denker immer mehr in ıhren 
Bann zogen, verlor die buddhistische Philosophie ganz 
ihre Bedeutung. Die Vernichtung der letzten Stützpunkte 
buddhistischer Gelehrsamkeit durch die mohammeda- 
nische Eroberung hatte bald das fast völlige Erlöschen 
der Lehre des Vollendeten im Gangeslande zur Folge. 

Wenn auch die buddhistische Philosophie auf dem 
vorderindischen Kontinent heute nıcht mehr blüht, hat 
sie dennoch ım Rahmen der indischen Geistesgeschichte 
eine Mission erfüllt, die nicht unterschägt werden darf. 
Sie hat nicht nur das indische Denken um eine Fülle 
der fruchtbarsten Gedanken bereichert, sondern ohne 
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zuviel behaupten zu wollen, läßt sich sagen, daß zur Zeit 
ihres Bestehens, also zwischen 500 vor und 1000 n. Chr.. 
die Philosophie in Indien überhaupt ihre größte Blüte 
erlebt hat. Der unausgesetste Kampf, in dem sie sich mit 
den großen Systemen der Brahmanen befand, hat beide 
Seiten dazu gezwungen, Höchstleistungen hervorzubrin- 
gen, wie sie die spätere Zeit nicht mehr erzeugt hat. Ist 
doch auch der berühmteste Philosoph des Vedänta, Shan- 
kara, nur das geworden, was er heute bedeutet, weil er 
das Gedankengut der buddhistischen Metaphysik in den 
Brahmanismus einbaute und in ständigem Ringen mit 
den buddhistischen Gegnern in neuem Sinne ausprägte. 

Innerhalb der Gesamtgeschichte der indischen Philo- 
sophie ist die des buddhistischen Denkens nur eine Epi- 
sode gewesen, gleichsam der Nebenarm eines großen 
Stromes, der sich, nachdem er lange parallel zu diesem 
gelaufen ist, später wieder mit ihm vereinigt. Für 
die Weltgeschichte der Philosophie hat der Buddhismus 
hingegen noch eine ungleich größere Bedeutung. Er hat 
die Philosophie ın Ceylon, in Hinterindien, in Tibet 
und der Mongolei überhaupt erst eigentlich begründet 
und ist dort bis heute ihr großer Träger geblieben; er 
hat indischen Geist in China und Japan eingeführt und 
ist dort teils direkt, teils indirekt wieder zum Ausgangs- 
punkt neuer metaphysischer Systeme geworden, die bis 
heute ihre Lebenskraft bewahrt haben. 


DRITTER HAUPTTEIL 


DIE WELTANSCHAULICHEN 
HAUPTPROBLEME 


I. Probleme der Erkenntnis 


Il. Die Erkenntnismittel 


M: Ausnahme von den Ajnäna-vädıns (S. 125), 
welche eine Erkenntnis des Wesens der Welt 
überhaupt für unmöglich halten, lehren alle Systeme, 
daß sich die Rätsel des Daseins in dieser oder jener 
Weise dem menschlichen Geiste erschließen. Wenn die 
großen Systeme somit lettlich alle mehr oder weniger 
dogmatisch sind, so enthalten sie doch zumeist eine skep- 
tizistischa Komponente. So verhalten sich die Materia- 
listen allen religiösen und ethischen Ideen gegenüber 
skeptisch, verbinden damit aber einen kritiklosen Glau- 
ben arı die vier Weltelemente als die letjten, „wissen- 
schaftlich erwiesenen“ Realitäten. Auch im Vedänta 
(S. 194), im Jainismus (S. 300) und vor allem im Bud- 
dhismus kommen skeptische Gedankengänge zum Aus- 
druck. Es ist freilich fraglich, ob, wie man vielfach ge- 
meint hat, Buddhas Nichtbeantwortung von Fragen 
betreffend die Ewigkeit und Endlichkeit der Welt, das 
Verhältnis des Lebensprinzips zum Leibe und die Exi- 
stenzweise eines Vollendeten nach dem 'I'ode im agno- 
stischen Sinne zu deuten ist, da alle diese Probleme ja 
ım Rahmen des Gesamtsystems eine Lösung finden; 
hingegen bildet für die Mittlere Lehre Nägärjunas der 
Nachweis, daß alle philosophischen Theorien nur be- 
dingte Gedankenkonstruktionen sind, die notwendige 
Vorstufe für die Erfassung der höchsten Wahrheit von 
der universalen Leerheit (S. 341). 


30 Probleme der Erkenntnis 


Als Mittel zur Gewinnung der Erkenntnis werden ın 
der philosophischen Literatur bis zu neun verschiedene 
aufgezählt. Von diesen sind eigentlich aber nur drei von 
Bedeutung, während die anderen als Unterarten oder 
Spezialfälle von diesen aufgefaßt werden können. Die 
drei wichtigsten Erkenntnismittel sınd folgende: 

1. die Wahinehmung pratyaksha), die durch den 
Kontakt eines Sinnesorgans mit einem Gegenstande 
entstehi; 2. die Schlußfolgerung (anumäna), deren 
einzelne Glieder oben S. 243 dargelegt worden sind; 
3. die zuverlässige Mitteilung (shabda); diese hat ent- 
weder einen überwelilichen Ursprung, indem sie auf 
den Veda, auf Götter oder Rishis zurückgeht oder sıe 
ist weltlicher Herkunft und beruht auf der Erfahrung 
von zuverlässigen Menschen; 4. die Analogie (upa- 
mäna): sie sucht durch den Vergleich mit etwas Be- 
kanntem das Wesen von etwas Unbekanntem zu er- 
mitteln; 5. die selbstverständliche Annahme (artha- 
pattı); 6. das Nichtbemerken (anupalabdhı) oder das 
Nichtvorhandersein (abhäva); 7. das Enthaltensein ın 
etwas (sambhava) z. B. der Zehn in dem Hundert; 
8. die Gebärde (ceshtä); 9. die Sage (aitiıhya), d. h. 
die über Generationen fortgesetzte Überlieferung. 

Die Materialisten nehmen nur ein Erkenntnismittel 
an (Nr. 1), Jainas und Buddhisten zwei (Nr. 1, 2), 
Sänkhya und Yoga drei (1-3), Nyäya-Vaisheshika 
vier (1-4), Mimänsa und Vedänta fünf oder sechs 
(1-6). Die Erkenntnismittel 7, 8, 9 haben ın den 
eigentlichen philosophischen Systemen keinen Platz, 
werden aber von Kommentatoren als überflüssige An- 
nahmen der Pauränikas erwähnt!. 


2, Natürliche und übernatürliche Erkenntnis 


Jeder Philosoph behauptet mehr oder weniger von 
sich, daß er durch Nachdenken über das Wesen der 
Dinge zu der richtigen Erkenntnis der Welt gelangt sei. 
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Die Tatsache, daß andere nicht zu seinen Auffassungen 
gelangt sind, erklärt sich ihm daraus, daß sie sich nicht 
tief genug in ihr eigenes Innere oder in die sie um- 
gebende Außenwelt versenkt haben; würde der andere 
Philosoph ebenso weit fortgeschritten sein in seiner Fä- 
higkeit, das wahrhaft Bedeutsame von dem Nebensäch- 
lichen zu scheiden, so würde er zu derselben Weltdeu- 
tung gelangt sein. Die höchste Steigerung natürlicher 
Erkenntnisfähigkeit wird hier also als die Ursache der 
richtigen Einsicht in den Weltzusammenhang ange- 
sehen. Die Grenzen der natürlichen Erkenntnisfähig- 
keit können nun aber sehr verschieden bestimmt wer- 
den. Selbst manche abendländischen Denker der Neu- 
zeit gehen in der Bewertung ıhrer denkerischen Ergeb- 
nisse so weit, daß sie glauben, ıhr Genie sei in viel 
höherem Maße als der Intellekt anderer Leute in der 
Lage, den Eindruck der Wirklichkeit in sich aufzuneh- 
men, wiederzuspiegeln und klarzustellen und rage des- 
halb über die Grenzen hinaus, die die Natur dem ge- 
wöhnlichen Menschen gesett hat. Von dieser Anschau- 
ung ist nur noch ein Schritt zu der der Inder, welche 
meinen, daß bei gewissen Personen die Kraft der Er- 
kenntnis die des Durchschnittsmenschen in so hohem 
Maße übertrifft wie das Licht der Sonne das der Ge- 
stirne, sei es, weil sie von Geburt (das heißt auf Grund 
des guten Karma früherer Existenzen) über außer- 
ordentliche Anlagen verfügen, seı es, weil sie durch eine 
bestimmte Ausbildung des Denkens besondere geistige 
Vermögen sich erworben haben. Durch systematische 
Yoga-Übungen erreicht — so heißt es — der Heils- 
sucher, daß die trübenden Hüllen, welche ıhm bisher 
das Licht der Erkenntnis gänzlich oder teilweise ver- 
bargen, allmählich fortfallen und sich der Umkreis des 
von ıhm Erfahrbaren beständig ausbreitet. Auf diese 
Weise erlangt er nicht nur eine Kenntnis des Weltalls 
und des eigenen Selbst, sondern auch der früheren Exı- 
stenzen, die er selbst und andere durchgemacht haben, 
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und der Zukunft, die ihm oder anderen bevorsteht. 
Die Buddhisten und Jainas «chreiben aus diesem Grunde 
den Buddhas und Tirthankaras die Allwissenheit zu. 
Die Wahrheit der in ihren heiligen Schriften darge- 
legten Lehren beruht nach ihnen mithin darauf, daß 
sie die Worte vom Allwissenden wiedergeben. Eine 
Nachprüfung der von ihnen gemachten Angaben wäre 
jedem möglich, der selbst eine so universale Erkenntnis 
erlangt hat; solange dies nicht der Fall ist, muß man 
das von ihnen Verkündete genau so auf guten Glauben 
hinnehmen, wie die Berichte von Leuten, die fremde 
Länder besucht haben, die man selbst noch nicht kennt, 
die man aber später aus eigener Anschauung kennen- 
zulernen hofft. 

Während die Buddhisten und Jainas glauben, daß 
die Wahrheit allein durch die Kraft des Denkens er- 
schlossen werden kann, nehmen die Brahmanen an, daß 
sie gleichsam schon in fertig-kodifizierter Form vor- 
liegt, so daß es nur des richtigen Verständnisses von 
Texten bedarf, um sie sich anzueignen. Zwar kann sie 
auch durch das menschliche Denken ganz oder teilweise 
errungen werden, eine umfassende, vollkommene und 
erschöpfende Quelle für ıhre Erkenntnis ist hingegen 
nur der Veda, weil dieser übermenschlichen Ursprungs 
ist. Das Dogma von der übernatürlichen Autorität des 
Veda hat sich erst ım Laufe der Jahrhunderte entwik- 
kelt. In der Hymnenzeit galten die heiligen Lieder noch 
als Schöpfungen menschlicher Verfasser, denn im Rig- 
veda ıst noch vielfach davon die Rede, daß Dichter die 
Hymnen zum Preis der Götter für klingenden Lohn 
„zimmerten“. In der Upanishadenzeit ist das Ansehen 
der vedischen Literatur inzwischen so groß geworden, 
daß man für sie übermenschlichen Ursprung in An- 
spruch nahm. In der klassischen Periode sind darüber 
die folgenden Theorien aufgestellt worden: 

1. Nach der Mimänsä ist der Veda eine Art ewige 
Substanz, die aus sich selbst existiert. 2. Für viele 
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pan-en-theistischa Vedäntins und Sektierer ist der 
Veda eine besondere Daseinsform der göttlichen We- 
senheit. Ebenso sind auch für manche Grammatiker 
der Veda und die Welt zwei verschiedene Offenbarungs- 
weisen des Brahma. Dieses verkörpert sich einerseits als 
Pferd, Kuh usw., andererseits als die Wörter Pferd, 
Kuh usw., so daß ein durchgängiger Parallelismus zwi- 
schen der ausgedehnten Welt und der Welt der Ideen 
bzw. der sie bezeichnenden Wörter besteht. 3. Die 
Theisten des Nyäya-Vaisheshika, des Yoga und der 
Sekten sehen im Veda eine Schöpfung Gottes; bei jeder 
periodischen Weltentstehung entsteht er in immer der 
gleichen Weise aufs neue. 4. Das atheistische Sänkhya 
spriht dem Veda keinen göttlichen Ursprung zu, 
gleichwohl ıst er höchste Autorität, weil ıhn eine ım 
Verlauf ihrer Existenzen geläuterte Seele, welche die 
Stellung des Gottes Brahmä erlangte, auf Grund der 
Erinnerung an den Veda einer untergegangenen Welt 
bei der Weltentstehung neu verkündet. 

Obwohl alle orthodoxen Systeme den Veda als maß- 
gebliche Richtschnur anerkennen, ist er für die Ausge- 
staltung ihrer Lehrgebäude doch nur für die Mimänsä 
und den Vedänta der verschiedensten Formen von Be- 
deutung gewesen und selbst bei diesen ist der größte 
Teil der Anschauungen, die sie vertreten, nicht aus den 
vedischen Texten selbst entwickelt worden, sondern be- 
ruht auf Werken der Überlieferung (smriti), die von 
Weisen verfaßt worden sein sollen, welche Kenner des 
Veda waren und deshalb ihre Lehren auf diesen gegrün- 
det haben sollen. Manche Philosophen haben diesen 
Werken der nachvedischen Literatur, wie der Gitä oder 
gewissen Puränas nicht nur praktisch, sondern auch theo- 
retisch einen so hohen Wert vindiziert, daß sie tatsäch- 
lich dem Veda gleichstehen. Einzelne Sekten berufen 
sich für ihre Lehren auf besondere Offenbarungsschrif- 
ten, die jedoch von anderen nicht als autoritativ an- 
erkannt werden (S. 255). 
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Jede Philosophie ıst das Ergebnis einerseits einer als 
grundlegend angesehenen Überlieferung und anderer- 
seits des selbständigen Denkens. Das Verhältnis, in wel- 
chem diese beiden Faktoren zueinander stehen, kann 
im einzelnen aber sehr verschieden sein, so wie auch 
das, was als autoritative Tradition, und das, was als 
selbständiges Denken bezeichnet wird, einer sehr ver- 
schiedenen Auffassung fähig ıst. In der richtigen Er- 
kenntnis, daß seine Fähigkeit, das Wesen der Welt zu 
ergründen, nur beschränkt ist, neigt der Mensch dazu, 
den Lehren, die ıhm die richtige Lösung der Daseins- 
rätsel zu geben scheinen, einen übernatürlichen Ur- 
sprung zuzuschreiben, um ihnen so ein höheres Ansehen 
zu verleihen. Die beiden gegensätlichen dogmatischen 
Vorstellungen von dem ewigen selbstexistenten Veda 
und von dem durch eigenes Nachdenken zum alles um- 
fassenden Wissen gelangten Buddha stellen gleichsam 
die letsten Idealisierungen der beiden Komponenten 
dar, die die Voraussegungen aller metaphysischen Spe- 
kulatıon sind. 


3. Wort und Begriff 
Nadı der Anschauung der vedischen Zeit ist der 


Name einer Person oder einer Sache mit diesen un- 
trennbar verbunden, er ist gleichsam ein unsichtbarer 
Teil derselben. Diese Grundüberzeugung alles magi- 
schen Denkens, welche die selbstverständliche Voraus- 
setzung für die Ausführung zahlloser Zauberhandlungen 
ist, ıst von der Mimänsä zu einem Eckpfeiler ihres 


Systems gemacht worden; zusammen mit dem Dogma, 
daß der Ton ewig ist und durch eine Stimme nicht er- 
zeugt, sondern nur wahrnehmbar gemacht wird (wie 
ein Berggipfel durch das Licht der Sonne) dient sie der 
Philosophie des Rituals dazu, die Ewigkeit des Veda- 
worts zu beweisen (S. 144). Die Theorien der Mimänsä 
fanden in den Lehren des Nyäya-Vaisheshika von dem 
Wesen des Schalls ihre wissenschaftliche Widerlegung; 
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die anderen Schulen, welche einen inneren Zusammen- 
hang zwischen dem Wort und dem durch dieses be- 
zeichneten Ding annehmen wollten, suchten diesen daher 
in anderer Weise zu begründen. Die Grammatiker leg- 
ten sich die Frage vor: was ıst die Ursache davon, daß 
ein Wort, das heißt eine Kombination von bestimmten 
Lauten (bzw. Buchstaben) in mir und anderen nur eine 
bestimmte Vorstellung (z.B. die eines Pferdes) hervor- 
ruft, obwohl doch weder der einzelne Laut an sich, 
noch auch die Verbindung von mehreren Lauten dies tut. 

Eine Antwort fanden sie durch die Annahme, daß 
in jedem Worte eine Wortseele verborgen liegt, die 
beim Aussprechen und Anhören desselben wie eine Blüte 
aus der Knospe hervorbricht. Dieser sogenannte ‚‚rhata“ 
(von Wurzel <phui „aufpiaßen‘‘) ist also das geheimnis- 
volle Etwas, das den organischen Zusammenhang zwi- 
schen einem Wort und einem Begriff herstellt. Die 
komplizierte. Theorie hat außerhalb des Kreises der 
Grammatiker nur bei Kommentatoren zu Patanjalis 
Yogasütra Il, 42 Anerkennung gefunden. Die meisten 
anderen Philosophen, welche eine ursprüngliche und 
keine bloße äußere und konventionelle Beziehung zwi- 
schen einem Lautkomplex und dem, was er bezeichnet, 
annehmen, glauben, daß der Weltenherr oder der De- 
miurg Brahmä am Anfang einer Weltperiode diese 
hergestellt und durch seine Verkündigung den Menschen 
mitgeteilt habe2. 

Im Gegensatz zu den Schulen, welche den Begriffen 
in dieser oder jener Weise eine Realität zusprechen, 
sehen die Buddhisten und andere ın ihnen nur Men- 
schenwerk; nach der Lehre vom ‚apeha “(Aksprechung) 
ist ein Begriff nicht etwas Festumrissenes, sondern 
schwankt in seinen Grenzen gegenüber seinem mit ihm 
gleichzeitig geborenen ‚negativen Zwilling“; es bleibt 
daher dem subjektiven Belieben überlassen, den Um- 
kreis der Begriffe „Pferd“ und ‚Nichtpferd” zu be- 


stimmen. 
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4. Stufen der Wırrklichkeit 


Die vedischen Arier sahen in dem einzelnen Feuer, 
in der aufflammenden Leidenschaft, in dem eintreten- 
den Tod usw. Tetlerscheinungen von Gottheiten, die in 
einer himmlischen Welt thronen. Die einzelnen empi- 
rischen Manifestationen einer überirdischen Wesenheit 
sind zwar ebenso real wıe diese, im Hinblick auf die 
kurzfristige Dauer ihrer Wahrnehmbarkeit haben sıe 
aber einen geringeren Wirklichkeitsgrad. Diese unaus- 
gesprochene, aber unausweichliche Konsequenz wird in 
den späteren klassischen Systemen gezogen, wenn in 
diesen zwischen dem Ewigen und Unewigen unterschie- 
den und den unsterblichen Seelen, der unvergänglichen 
Urmaterie, den unzerstörbaren Atomen usw. eine höhere 
Dignität vindiziert wird als den vergänglichen Personen 
oder Dingen der Erfahrungswelt. Wenn das, was einer 
flüchtigen Erscheinung zugrunde liegt, realer ist als 
diese, dann ist natürlich das Ewig-eine, das den Kern 
von allem Existierenden bildet und sich zu allem ent- 
faltete, das „ens realissımum“. Im Rigveda (10, 90, 2 
wird deshalb schon ausgesprochen, daß die Welt ihrem 
Wesen nach nur eine Umgestaltung des einen Purusha 
darstellt und in den Upanishaden wird gelehrt, daß 
der Ätman, weil er das feinste und innerste ın allem 
ist, die Realität der Realität (satyasv> *>*"am) bildet 
und daß alle Vielheitnur durch Worte bedingt sei (Chänd. 
6, 1, 3). Der Gedanke, daß der all-eine Gott sich durch 
seine Zauberkraft (mäyä) zur Vielheit auseinandersett, 
involviert den anderen, daß der Mensch nur infolge 
seiner Verblendung dieses nicht erkennt und daß der 
Aufgang vollkommenerErkenntnis es ihm möglich macht, 
von den niederen Formen der Realität zum letzten We- 
senskern derselben vorzudringen. 

Die Erfahrung zeigte nun aber, daß die Wahrneh- 
mung der empirischen Vielheit im Wachzustande und 
die intuitive Erfassung der All-Einheit im Zustande 
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der meditativen Versenkung nicht die beiden einzigen 
Stufen darstellen, in welchen das ens realissimum erlebt 
wird. Zwischen beiden liegen, nach der seit der klas- 
sischen Zeit allgemein anerkannten Theorie des Ve- 
dänta, noch die Zustände des Traumes und des Tief- 
schlafes. Während im ‚vierten‘ Zustande der Ätman 
nur sich selbst in seliger Zweitlosigkeit realisiert, ist 
ın den drei anderen Zuständen das Bewußtsein der 
All-Einheit dadurch verhüllt, daß sich andere Faktoren 
(legten Endes vergröberte Teilmanifestationen des All- 
Einen) um den All-Geist legen und diesen dadurch be- 
schränken. Im Tiefschlaf ıst er von dem „Nichtwissen“ 
umgeben; hier wird zwar keine Vielheit wahrgenom- 
men, doch auch nicht das wahr? Wesen des Ätman reali- 
siert. Im Traumzustand ist auch das Innenorgan, ım 
Wachzustande sind außerdem noch die Erkenntnis- und 
Tatsinne aktiv?. Diese Faktoren engen die Erkenntnis 
des Ätman ein, indem sie ihn individualısieren und ihm 
eine Vielheit gegenüberstellen. Die aus älteren Upani- 
shadlehren entwickelte Theorie von den vier Zuständen 
des Ätman ist in der Auffassung des älteren Vedänta 
dahin zu verstehen, daß es vier verschiedene Grade der 
Realität gibt, die der Mensch erleben kann; die Außen- 
welt ıst danach eine verdichtete und zerspaltene, aber 
nichtsdestoweniger reale Manifestation des einen abso- 
Juten Geistes. 

Für den alten Vedänta wie für alle Systeme, welche 
ewige Substanzen annehmen, sind die Zustände ın der 
Welt der Vergänglichkeit von dem Zustand des ab- 
soluten Heils dadurch verschieden, daß das Geistige, 
das als All-Seele oder als Seelenmonade den Kern des 
Individuums bildet, durch den Einfluß niederer Fak- 
toren in seiner wahren Wesenheit entstellt ist. Für den 
Hinayäna-Buddhismus besteht hingegen ein polarer Ge- 
gensatz zwischen Sansära und Nirväna. Alles, was der 
Wandelwelt zugehört, entsteht durch das gesegmäßige 
Kooperieren von Dharmas, die keine ewigen Substan- 
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zen, sondern vergängliche, bedingt-entstehende (sans- 
krita) Daseinselemente sind. Das Nirväna ist dem- 
gegenüber etwas völlig anderes, es ist durch nichts be- 
dingt, unentstanden und unvergänglich. Es gibt also 
zwei veıschiedene Wirklichkeiten, die völlig vonein- 
ander verschieden sind und von denen die eine nicht 
aus der anderen abgelcitet werden kann. Denn einer- 
seits ist das Nirväna nicht die Ursache oder Grundlage 
der Welt, und andererseits gilt vom Sansära, wie schon 
Schopenhauer bemerkt hat, daß er kein einziges Lle- 
ment enthält, welches zur Definition oder Konstruktion 
des Nirväna dienen könnte‘. 

Das Mahäyäua hat diese Auffassung im Sinne einer 
AN Linheitslehre umgebildet, indem es das Nirväna als 
das einzige wahrhaft Reale ansah und den Sansära als 
einen diesem fälschlich aufgebildeten Trug erklärte, der 
nicht mehr Wirklichkeit besitt als ein Traum, eine Luft- 
spiegelung oder eine Fata morgana. Vom Standpunkt 
der höchsten Wahrheit gibt es nur die von Sein und 
Nichtsein verschiedene, durch Worte und Begriffe 
nicht auseinandersetzbare, durch nichts anderes bedingte, 
ruhige, nicht vielheitliche „Leerheit‘“ (shünyatä)®. 

Die empirische Welt der Relationen und ursächlichen 
Bedingtheiten ist also gleichsam ein Zauberspiel im lee- 
ren Raum; obwohl ohne wahre Realität, bietet sie doch 
die Mittel zu ihrer eigenen Überwindung. Neben der 
vollen Wahrheit des „Leeren“ steht eine provisorische 
„Verhüllungswahrheit“ (samvriti-satya\, die zwar kei- 
nen endgültigen, aber doch einen vorläufigen und für 
praktische Zwecke unerläßlichen propädeutischen Wert 
hat. 

Gegen die Theorie Nägärjunas, welche die Wandel- 
welt für einen leeren Schein erklärt, dem kein reales 
Sein zugrunde liegt und das Absolute (wenn auch stark 
verklausuliert) als ein bares Nichts auffaßte, traten die 
Anhänger der „Nur-Bewußtseinslehre“ auf. Für sie ist 
das Absolute nicht etwas Negatives, sondern reiner 
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Geist. Die bedingten Dharmas sind mit ihm nicht iden- 
tisch, aber auch nicht von ihm völlig verschieden, denn 
sonst würden sie nicht vorhanden sein. Die empirische 
Außenwelt ist in der Form, in der wir sie wahrnehmen, 
Konstruktion unseres Denkens, die von uns nach außen 
projiziert wird. Für diese Schule gibt es somit dıcı Schich- 
ten der von uns erlebten Wirklichkeit: die absolute 
(parinishpanna) des undifferenzierten all-einen Geisti- 
gen, die relative (paratantra) der die Grundlagen der 
Erscheinungswelt bildenden Faktoren und dic eingebil- 
dete /parikalpita) der einem Subjekt scheinbar gegen- 
überstehenden Objekte. Seit der Upanishadenzeit hat- 
ten viele Denker gesagt, daß unser Nichtwissen um den 
wahren Sachverhalt die Ursache einer falschen Welt- 
betrachtung sei, die „Nur-Bewußtseinslehre‘‘ hat aber 
wahrscheinlich unter Verwertung älterer Vorstellungen 
(3.347) erstmalig einen individualistischen Idealismus 
vertreten, indem sie die Außenwelt als eine Schöpfung 
unseres Denkens nachzuweisen suchte. 

Das System Shankaras ist eine Neuinterpretation des 
Vedänta unter Verwertung der Gedankengänge der 
Mahäyäna-Philosophie. Wie Nägärjuna unterscheidet 
auch Shankara eine niedere und eine höhere Wahrheit, 
die erstere besteht für ıhn ın den pan-en-theistischen 
Lehren der Upanishaden, die lettere in der Annahme 
eines Absoluten, dem dıe Vielheit von unserem Nicht- 
wissen fälschlich aufgebürdet wird. Wie für die Vijnäna- 
vädıns ıst das All-Eine reiner Geist, doch wird der 
subjektive Idealismus abgelehnt. 

Aus dem Gesagten ergibt sich, daß die Vorstellungen 
der indischen Philosophen über die Wirklichkeit sehr 
mannigfaltig sınd. Alle älteren Systeme huldigen einem 
naiven Realismus, wenn sie auch verschiedene Stufen 
der Realität annehmen. Die beiden großen Mahäyäna- 
Schulen haben demgegenüber der vielheitlichen Welt 
wahre Realität abgesprochen und durch Shankara ist 
die Theorie dann auch innerhalb des Brahmanismus zu 
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weitgehender Anerkennung gelangt. Der „Idealrealis- 
mus“ des kashmirischen Shivaismus nimmt eine Art von 
Mittelstellung zwischen den beiden Gruppen ein, inso- 
fern, als er den Weltprozeß als einen Traum Gottes 


auffaßt. 


II. Probleme der Weltdeutung 


1. Die letzten Realitäten 


Der vedischen Zeit lag es noch fern, die Fülle der 
Erscheinungen, die dem Menschen in der Welt ent- 
gegentreten, auf eine begrenzte Zahl von Entitäten wie 
Seelen, Urmaterie, Atome usw. zurückzuführen. Viel- 
mehr stellte man anfänglich noch alles, wovon man eine 
Wirkung ausgehen sah, als Substanzen nebeneinander 
(S.25), ohne zwischen Belebtem und Unbelebtem, Ab- 
straktem und Konkretem zu unterscheiden. Wohl ver- 
suchte man, der Welt dadurch geistig Herr zu werden, 
daß man die einzelnen Wesen oder Potenzen zu Grup- 
pen ordnete und in ihrer Abhängigkeit voneinander zu 
begreifen suchte, doch kam man noch nicht zu einer zah- 
lenmäßigen Systematik. 

Die Dharma-Theorie des Buddha stellt eine Fortbil- 
dung des radikalen Pluralismus der vedischen Texte dar, 
indem sıe auch die verschiedensten Qualitäten, Vorgänge, 
Zustände usw. als dinglich existierende Faktoren an- 
sieht; sie steht aber auf einer höheren philosophischen 
Ebene insofern, als sie zwischen Lebendem und Unbe- 
lebtem streng unterscheidet und alle Lebewesen als 
Kombinationen aus einer Vielheit von Daseinsfaktoren 
betrachtet. Die Komponenten der vergänglichen Welt 
sind zudem keine ewigen Substanzen, sondern Potenzen 
von kurzfristiger Dauer, die in funktioneller Abhängig- 
keit voneinander entstehen, um wieder zu vergehen. 
Die späteren Schulen des Kleinen Fahrzeugs sind dann 
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bemüht gewesen, die Theorie von den Dharmas bis ins 
einzelne auszubilden und die lebens- und heilswichtigen 
Dharmas listenmäßig zu erfassen. 

Eine bedeutsame Umwälzung in der Weltbetrachtung 
vollzog das Nyäya-Vaisheshika dadurch, daß es allcs 
Seiende unter die Kategorien der Substanz, Qualität, 
Tätigkeit, Gemeinsamkeit, Besonderheit und Inhärenz 
gruppierte und die Gesamtheit aller existierenden 
Substanzen als 9, die der Qualitäten als 24 und 
die der Tätigkeiten als 5 bestimmte. An Stelle der 
zahllosen als eigenständige Realitäten angesehenen 
Qualitäten und Tätigkeiten der buddhistischen Listen 
erscheinen hier nur wenige, und Zustände, wie Geburt, 
Alter und dergleichen haben hier überhaupt keinen Plaß. 

Das Nyäya-Vaiheshika nımmt 9 Substanzen an: 
Erde, Wasser, Feuer, Luft, Äther, Raum, Zeit, Seelen 
und Denksubstanzen. Mit einer geringeren Zahl von 
Substanzen suchten eine Reihe von älteren Lehren aus- 
zukommen. Buddhas Zeitgenosse Pakudha führte alles 
in der Welt auf die folgenden 7 zurück: Erde, 
Wasser, Feuer, Luft, Seelen, Lust und Leid — ein cha- 
rakteristisches Beispiel für die alte Auffassung, welche 
Abstraktes nicht anders als verdinglicht denken kann. 
Die Jainas kennen 5 „Seinsklassen“ (astıkäya): den 
Raum, die Medien der Ruhe und Bewegung, den Stoff 
und die Seelen. Die Cärväkas (Materialisten) erkennen 
in der Mehrzahl nur die 4 Elemente als ewige Sub- 
stanzen an, doch fügen manche den Raumäther als 
5., andere das Leben (jiva) als 6. Substanz hinzu. 

Eine Dreiheit von ewigen Substanzen lehrt Madhva: 
Gott, die Seelen und die Urmaterie. Ein ähnlicher Trıa- 
lismus findet sich schon bei den Päshupatas (S. 258). Das 
klassische Sänkhya kennt nur zwei Arten von Substan- 
zen: die Vielheit der Einzelseelen und die einheitliche 
Urmaterie. 

Im Gegensag zu den Lehren, welche die Welt aus 
einer Vielheit von einander ewig verschiedener Sub- 
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stanzen bestehen lassen, stehen andere, welche ein ein- 
ziges ens realissimum annehmen, das aller Mannigfal- 
tigkeit zugrunde liegt. Bereits ın einigen vedischen Hym- 
nen ist von dem einen Urwesen die Rede, das sich zu 
allem entfaltet hat (S.35) und in den Brähmanas und 
Upanishaden finden dann derartige Spekulationen ihre 
weitere Ausgestaltung. Die ausgesprochene Vorliebe der 
Hindus für pan-en-theistische Ideen tritt in den Epen, 
Puränen und anderen Werken stark hervor und rief bis 
zum heutigen Tage zahlreiche Systeme ıns Leben, die 
alle einen einheitlichen göttlichen Urgrund annehmen 
und das Verhältnis der Einzelseelen und des Unbeleb- 
ten zu diesem in der verschiedensten Weise zu deuten 
suchen, worüber in den Abschnitten ,„Vedänta“ und 
„Die Philosophie der Sekten“ ausführlich gehandelt 
worden ist. 

Buddha hat nicht nur keine Lehre vertreten, welche 
ein ewiges Selbst als Grundlage der Lebewesen an- 
nımmt, sondern er hat eine solche „Ewigkeitslehre“ 
überhaupt abgelehnt und als „vollkommene Narren- 
lehre‘* bezeichnet®. Gleichwohl hat das Mahäyäna spä- 
ter seine Philosophie zu einer Lehre vom All-Einen aus- 
gestaltet. Dies wäre nicht möglich gewesen, wenn sie 
nicht die Keime zu einer solchen enthalten hätte, und 
zwar ın folgender Hinsicht: Buddha lehrte nicht eın ein- 
heitliches Absolutes, aus welchem alles hervorgegangen 
ıst, wohl aber ein solches, in welches der Erlöste eın- 
geht. Von dem Nirväna, ın welchem alle bedingten 
Dharmas, die eine Persönlichkeit bilden, mit der Wur- 
zel ausgerissen sind und das durch Worte nıcht zu charak- 
terisieren ist, heißt es: „Es ıst der Bereich, wo nicht Erde, 
Wasser, Feuer, Luft, nicht diese Welt, noch jene Welt, 
nicht Sonne und Mond ist. Das nenne ıch nicht Kommen 
und Gehen, nicht Feststehen, nicht Vergehen un. nicht 
Entstehen. Ohne Grundlage, ohne Fortgang, ohne Halt 
ist es’. Das Nirväna ist also das diametrale Gegen- 
teıl des Sansära, ein relatives Nichts im Verhältnis zu 
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diesem, in welchem alle Unterschiede aufgehoben sind. 
Das Nirväna aber kann in der Meditation erfahren 
werden, wenn das Denken von allen konkreten Vorstel- 
lungen entleert ist (S. 342), es liegt noch hinaus über die 
Sphären der „Unendlichkeit des Raumes“, der „‚Unend- 
lichkeit des Bewußtseins“, der „Nichtirgendetwasheit“, 
der „Grenzscheide von Unterscheiden und Nichtunter- 
scheiden“ und der „Aufhebung von Unterscheidungs- 
vermögen und Empfundenem“, das heißt: es liegt noch 
jenseits aller Bewußtseinszustände, in welchen noch ir- 
gend etwas in subtilster Form wahrnehmbar ist. In die- 
ser Hinsicht bildet es, wie oft bemerkt worden ist, eine 
Analogie zum Brahma der Upanishaden, von dem es 
Aın anderer Hinsicht grundlegend verschieden ist. 

Indem Näzärjuna das Niivana als das „Leere“ 
(shinya) auffaßte, als das Vacuum, über dem sich das 
vergängliche Kommen und Gehen der bedingten und 
deshalb nicht wahres Sein besitzenden Dharmas abspielt, 
gelangte er zu einer monistischen Position, die eine 
Versenkung in ein negatives Eines ermöglicht und doch 
vermeidet, in diesem den positiven Urgrund der Welt 
zu sehen. Die S. 347 geschilderte Weiterentwicklung der 
Mahäyäna-Spekulation hat dann diesem Absoluten 
immer positivere Züge verliehen, bis es schließlich in 
den Systemen des heute noch in Ostasien blühenden 
Amitäbha- und Vairocana-Kults ın gewissem’ Umfange 
pan-en-theistische Formen annahm. 

Die wichtigsten philosophischen Systeme werden von 
den Brahmanen entsprechend der Art und Weise, wie 
die von ihnen angenommenen letten Realitäten die 
empirische Welt zustandebringen, in folgender Weise 
klassıfiziert®: 

l. Der „ärzmbha väada“ lehrt, daß ewige Atome, 
indem sie sich zusammenfügen, etwas Neues schaffen 
(äiambha —= Anfang): Nyäya-Vaisheshika; 

2. Der „sanghäta väda‘‘ behauptet, daß separate Da- 
seinsfaktoren durch ihr Kooperieren (sanghäta „Zusam- 
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menstoß“) die Individuen und die von ihnen erlebte 
Außen- und Innenwelt zustandebringen: Hinayäna- 
Buddhismus; 

3. Der „parinäma-väda“ läßt alle Vielheit aus einem 
einheitlichen Urprinzip durch Entfaltung (parinäma) 
hervorgehen: Sänkhya; 

4. Der ‚„vivarta-väda‘“ nimmt an, daß das wahr- 
haft reale Brahma sich überhaupt nicht verändert und 
daß alle Vielheit eine Illusion, eine trügerische Ver- 
drehung (vivarta) ist, die lediglich in unserer Verblen- 
dung ihren Ursprung hat: Shankaras Vedänta. 

Zur ersten Gruppe wären auch die Systeme der Jai- 
nas, Ajivikas und Materialisten, zur dritten die des 
älteren Vedänta und der meisten vishnuitischen und 
shivaitischen Sekten, zur letten die des Mahäyäna zu 
rechnen. 


2. Die Weltordnung 


Einige radikale Denker, von denen wir wenig wis- 
sen und die ihre Lehre nicht systematisch ausgebildet zu 
haben scheinen, nehmen an, daß die Welt nur vom blın- 
den Zufall (yädricchä) regiert wird. Die Materialisten 
erkennen eine natürliche Weltordnung an, leugnen aber 
eine sittliche. Alle Handlungen folgen aus der ange- 
borenen Eigenart (svabhäva) ıhrer Täter, sie haben aber 
keine transzendenten Wirkungen, und eine sinnvolle 
Lenkung des Weltgeschehens gıbt es nicht. Andere Philo- 
sophen glauben an ein unergründliches Schicksal, das 
jenseits von Gut und Böse stehend, alles regiert. Einige 
sprechen von dieser Schicksalsmacht als der Notwen- 
digkeit“ (niyati), während die Schule der „Käla- 
vädıns“ sıe als den Zeitgott betrachtet, dem schon zwei 
Fiymnen des Atharvaveda (19, 53 und 54) gewidmet 
sind. Dem Glauben an die Allmacht des Schicksals kommt 
die Anschauung derjenigen Theisten nahe, die in Vishnu 
oder Shiva den absoluten Herrn der Welt sehen. Gott 
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ist für sie die Ursache aller Aktivität in der Welt, er 
ist in seinem Wollen unbeschränkt und regiert alles mit 
erhabener Willkür, so daß er die Menschen gute und 
böse Taten tun heißt, wie es ıhm beliebt. Dieser weit- 
gehenden Vorstellung von der Allmacht Gottes, die die 
Finzelwesen zu Puppen in dem Spiel macht, mit dem 
Gott sich ergötst, ist mit dem Gedanken, daß Gott gut 
sei und daß er der Welt eine sittliche Ordnung gegeben 
habe,. schwer vereinbar, doch haben die meisten Theo- 
logen, ebenso wie die des Westens, davor zurückge- 
scheut, die moralischen Prinzipien von ihrer Gottesidee 
und von ihrer Vorstellung vom Weltgeschehen radikal 
fernzuhalten und vielmehr versucht, die beiden einan- 
der widersprechenden Theorien in künstlicher Weise mit- 
einander zu versöhnen. 

Die große Mehrzahl der indischen Philosophen lehrt, 
daß die Welt Gesetzen gehorcht, die gleicherweise allem 
natürlichen wie sittlichen Geschehen zugrundeliegen. Die 
Vorstellung von einer moralischen Weltordnung geht 
bis in die vedische Zeit zurück, wo sıe als „Rita“, später 
als „Dharma“ bezeichnet wird. Durch die Verbindung 
mit der Lehre vom Karma und von der Wiederverkörpe- 
rung fand sie dann die charakteristische Form, in wel- 
cher sie die Basis der Ethik der meisten Systeme bildet. 
Für die meisten Philosophen ist die sittliche Weltord- 
nung eine feststehende Tatsache, für welche sich keine 
Ursache angeben läßt; manche Theisten sehen in ihr 
eine göttliche Einrichtung, während manche Pan-en- 
theisten sie als eine Manifestation des Allwesens be- 
trachten. Für die Philosophen, welche die Realität der 
Außenwelt leugnen, ist sie eine nur vom Standpunkt 
der niederen Wahrheit aus gültige provisorische An- 
nahme, welche in Fortfall kommt. wenn die Vorstellung 
von der Vielheit aufgehoben worden ist. 
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3. Die Welt in Raum und Zeit 


B, as einfache Weltbild der vedischen Zeit, für welche 
der Kosmos aus drei Teilen: Erde, Luftraum, Himmel 
bestand, ist in der Folgezeit zu einem umfassenden kos- 
mologischen System entwickelt worden, das bei Brah- 
manen, Jainas und Buddhisten eine verschiedene Form 
erhalten hat?. Gemeinsam ist den Anschauungen der 
klassischen Zeit die Annahme, daß sich unter der Erde 
etagenartig angeordnet dıe Höllen, über derselben eine 
größere Zahl von Himmeln befinden und sich in der 
Mitte der Erdoberfläche der Meruberg erhebt. Auf der 
Erde liegen mehrere meerumgürtete Kontinente, wie 
unser „Rrsenapfelbaum-Kontinent“ (Jambüdvipa). Nach 
der älteren Vorstellung ıst die Welt von begrenzter 
Ausdehnung; phantastische Zahlen werden für ıhren 
Umfang angegeben. Diese Anschauung wird noch heute 
von den Jaınas festgehalten; sie halten die Welt für 
endlich, jenseits ihrer Grenzen dehnt sıch der leere Raum 
der „Nichtwelt‘“ aus. Die Buddhisten und die meisten 
brahmanischen Philosophen halten das Universum hin- 
gegen für unendlich, es besteht aus unendlich vielen 
Weltsystemen, die sich aneinander schließen. Ohne das 
heliozentrische Weltbild aufzugeben, ist hier also die in 
der abendländischen Philosophie erst in neuerer Zeit zur 
Herrschaft gelangte Vorstellung von der Vielheit der 
Weltsysteme erreicht worden. 

In der ältesten Zeit hat der Mensch wahrscheinlich 
angenommen, daß die Welt in ihrer Form ewig unver- 
änderlich sei. Diese Meinung vertreten auch noch die 
Jainas und manche Mimänsakas. Später veranlaßte 
dann der Kausalitätstrieb den Menschen dazu, nach 
einer ersten Ursache der Welt zu fragen. In zahlreichen 
Mythen der vedischen Zeit wird versucht, den Ursprung 
allen Daseins zu ermitteln. Der Glaube, daß die Welt 
als Ganzes und der gesamte Weltprozeß einmal einen 
Anfang genommen habe, wurde dann aber in der klas- 
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sischen Zeit, wahrscheinlich vorwiegend unter dem Ein- 
fluß der Karma-Theorie zugunsten der Anschauung von 
einer periodischen Zerstörung und Neuentstehung der 
Welt aufgegeben. Alle eine Wiederverkörperung leh- 
renden Systeme vertreten die Auffassung, daß ein An- 
fang des Sansära nicht auszudenken sei. 

Das Bedürfnis, alles Geschehen in der Welt zu perio- 
disieren, hat dazu geführt, daß Hindus, Jainas und Bud- 
dhisten gleicherweise annehmen, daß die Zustände auf 
dem von uns bewohnten Jambü-Kontinent auch einem 
beständigen Wechsel vom Guten zum Bösen und wieder 
vom Bösen zum Guten unterliegen. Die Inder gelang- 
ten auf diese Weise zu einer Art von mythischer Kul- 
turmorphologie, die einen gesetzmäßigen Fortschritt und 
Verfall der sittlichen, sozialen und staatlichen Verhalt- 
nisse des Menschen behauptet. Im Zusammenhang da- 
mit steht es, daß Buddha, Mahävira und andere Meister 
nicht der Meinung waren, daß ihre Lehre im Verlauf 
der ihrem Auftreten folgenden Jahrhunderte sich die 
ganze Welt erobern würde, sondern im Gegenteil da- 
von überzeugt waren, daß sıe wieder verfallen werde, 
um dann nach Jahrtausenden durch andere Erleuchtete 
erneut verkündet zu werden. 


III. Das Gottesproblem 
1. Die vielen Gottheiten (devatä) 


Hindus, Jainas und Buddhisten verehren bis zum 
heutigen Tage eine große Zahl von höheren und niede- 
ren Gottheiten, deren Kult sich zum Teil bis in die ve- 
dische Zeit, ja in einigen Fällen sogar bis in die vor- 
arische Periode zurück verfolgen läßt. Wenn auch die 
Namen oder wesentliche Charakterzüge vieler dieser 
Götter sich bis in unsere Zeit unverändert erhalten 
haben, so hat doch die Auffassung vom Wesen der 
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Himmlischen große Wandlungen durchgemacht. Viele 
Götter repräsentieren Naturerscheinungen (Sonne, Feuer) 
oder dinglich vorgestellte Eigenschaften (Liebe, Zorn), 
Zustände (Fieber), Vorgänge (Tod). Ursprünglich wurde 
angenommen, daß diese Daseinsmächte selbst die Gott- 
heiten oder Teilerscheinungen derselben seien; der schon 
stark fortgeschrittene Anthropomorphismus der vedischen 
Hymnen sah in den Devatäs menschengestaltige Wesen, 
die in einer überirdischen Welt ihren Wohnsitz haben; 
man schrieb ihnen eine Entstehung in der Zeit zu, glaubte 
aber, daß sie dem Tode nicht unterworfen seien. Als 
die Seelenvorstellung aufkam, wurde diese auch auf die 
Naturgottheiten übertragen; die Devatäs sind Geist- 
wesen, welche Natursubstrate als Körper oder Herrschafts- 
gebiet haben. Die in den Upanishaden beginnende, in 
der klassischen Zeit vollständig durchgeführte Einbezie- 
hung der Götter in den Kreislauf der Wiedergeburten 
machte die Götter zu Inhabern bestimmter für den Welt- 
prozeß notwendiger Ämter; die Stellung eines Indra 
usw. ist, solange die Welt besteht, immer vorhanden, 
die Seelen, welche die Funktionen des Indra ausüben, 
wechseln hingegen daueind, sie treten auf Grund der 
guten Taten in früheren irdischen Existenzen als Göt- 
ter ıns Dasein, um, wenn ılıre karmischen Verdienste sich 
erschöpft haben, aus der Himmelswelt zu scheiden und 
in einer neuen, gegebenenfalls irdischen Gestalt wieder- 
geboren zu werden. Obwohl die Devatäs somit dem San- 
sara zugehören und nur graduell, nicht essentiell von 
den Menschen verschieden sind, insofern sie mächtiger, 
glücklicher und langlebiger sind als diese, ist ihnen ein 
reicher Kultus geweiht und sie werden um Gunsterwei- 
sungen angefleht. Die eigentlichen philosophischen Texte 
beschäftigen sich wenig mit diesen Gottheiten, da sie 
weder für die Erklärung noch für die Überwindung der 
Welt von besonderem Belang sind: es wäre darum aber 
doch verfehlt zu meinen, daß die Urheber der philoso- 
phischen Systeme nicht an die Götter geglaubt oder ihnen 
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nur mit Rücksicht auf die Volksanschauung einen Platz 
in ihrem Lehrgebäude angewiesen hätten. 

Die auf Grund ihres Karma gewordenen (im Sanskrit 
deshalb vielfach als „käryeshvaras“ bezeichneten) Göt- 
ter sind in ihrer Macht begrenzt; sie haben je ihren be- 
sonderen Herrschaftsbereich und hüten sich, in die Do- 
mäane anderer Himmlischer einzugreifen. Sie vermögen 
weder einzeln noch gemeinsam die Welt zu schaffen oder 
als Ganzes zu regieren, sie sind weder die Urheber der 
universalen natürlichen und sittlichen Gesete, die im 
Kosmos walten, noch sind sie dazu imstande, den Heils- 
sucher aus den Banden des Sansära zu befreien. Sie sind 
vielmehr selbst der ewigen Ordnung alles Seins unter- 
worfen und trot all ihrer Herrlichkeit einer Erlösung 
bedürftig, die sie der Vergänglichkeit entreißt. Das ewige 
Weltgeset, dem auch die Götter gehorchen müssen, wird 
von den Buddhisten, von den Jainas und von den atheı- 
stischen brahmanischen Schulen als eine der Welt imma- 
nente unpersönliche Norm betrachtet; die Vedäntins, die 
Kommentatoren des Yoga und Nyäya-Vaisheshika und 
die Anhänger der großen Hindusekten sehen hingegen 
ın der natürlichen und sittlichen Weltordnung den Aus- 
druck des Willens eines höchsten Gottes, der im Ge- 
gensa& zu allen anderen seit anfangsloser Zeit und in 
alle Ewigkeit seine Herrschaft ausübt, von Karma, Leid 
und Leidenschaft frei ıst und mit souveräner Selbstherr- 
lichkeit das Universum lenkt. 


2. Der eine persönliche Weltenherr (ishvara) 


Die indischen Philosophen verstehen unter dem ewi- 
sen Weltenherrn einen ewigen, einzigartigen, allen 
anderen Wesen in jeder Hinsicht überlegenen, allmäch- 
tigen und allwissenden Geist. Er hat die Welt geschaf- 
fen und zweckmäßig angeordnet, er erhält und zerstört 
sie, er hat die natürlichen und sittlicnen Gesete ins Da- 
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sein gerufen und durch Offenbarungen verkündet, und 
hält die karmische Vergeltung im Gang. Er besitzt die 
höchste moralische Vollkommenheit und ist imstande, 
nicht nur vergängliche Gaben, sondern auch die Er- 
lösung zu spenden. Diese Begriffsbestimmung entspricht 
freilich nur dem Höchstmaß dessen, was über den Ish- 
vara ausgesagt wird; in Einzelheiten bestehen Differen- 
zen zwischen den verschiedenen Denkern, so z. B. dar- 
über, ob Gott nicht nur die bewirkende, sondern auch 
die materielle Ursache der Welt ist, ob ihm sittliche Qua- 
litäten zugeschrieben werden dürfen, oder ob er jenseits 
von Gut und Böse steht usw. Viele philosophische Schrif- 
ten machen keine Angaben darüber, ob der Ishvara mit 
einer Gestalt des Pantheons identisch sei, sondern über- 
lassen es dem einzelnen, ihn mit Vishnu, Shiva usw. 
gleichzusegen. Dieser lockeren Verknüpfung zwischen der 
Gottesidee und dem Kult einer bestimmten Gottesge- 
stalt, die ja schon ım vedischen „Elenotheismus“ ihre 
Vorstufe hat, steht die dogmatische Anschauung der Sek- 
ten, speziell der nachklassischen Zeit gegenüber, welche 
darzutun suchen, daß der Ishvara nur Vishnu oder nur 
Shiva sein könne (8.254). Durch die Verselbigung Gottes 
mit einem mythologischen Wesen, das selbst wieder zu 
zahlreichen anderen Personen der heiligen Überlieferung 
als Gatte, Vater, Vorgesetter usw. in Beziehung steht, 
ıst bei manchen Beurteilern des Hinduismus die falsche 
Anschauung hervorgerufen worden, das Hindutum sei 
eine ausgesprochen polytheistische Religion. Tatsächlich 
darf man sich aber durch den äußeren mythologischen 
Rahmen nicht darüber täuschen lassen, daß die vielen 
Dzvatäs und der einelshavara im Grunde etwasganz ver- 
schiedenes sınd. Jene repräsentieren einzelne Natur- 
kräfte und Daseinsmächte, der Islıvara hingegen ist 
legthin eine Persunihikation der natürlichen und sitt- 
lichen Ordnung, welche die Welt aus einer Fülle von 
zusammenhanglosen Einzelerscheinungen zu einem ein- 
heitlichen Ganzen macht. 
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Die Anschauung, daß diese Welt von einem ewigen, 
persönlichen Ishvara regiert wird, findet sich in der klas- 
sischen Philosophie in zwei Formen, einer pan-en-thei- 
stischen und einer theistischen. 

Schon der Rigveda (10, 90) lehrt, daß ein persönlicher 
Gott der Urgrund der Welt ist, daß er ein Viertel sei- 
nes Selbst zum Kosmos habe werden lassen, während 
er mit drei Vierteln seiner Wesenheit über sie heraus- 
reiche. In der Folgezeit ıst die Vorstellung, daß Gott 
der Welt zugleich immanent und transzendent sei, vor- 
nehmlich ın den Upanishaden, ın der Gitä und in man- 
chen Puränas weiter ausgebildet worden. Sie vereinigt 
theistische und pantheistische Momente in sich, indem 
sie Gott einerseits als eine Persönlichkeit auffaßt, welche 
dem Menschen selbständig gegenübersteht und zu der 
er deshalb beten kann und andererseits alles Existie- 
rende, geistiges und ungeistiges, aus Gott als seiner 
materiellen Ursache hervorgegangen sein läßt. Die ver- 
schiedenen Vedänta-Texte, vornehmlich die der vishnui- 
tischen und shivaitischen Sekten sınd in der verschieden- 
sten Weise darum bemüht gewesen, es begreiflich zu 
machen, daß Gott zugleich von den Einzelseelen ver- 
schieden und nicht-verschieden sein könne und haben 
immer neue Formeln für die Ausdeutung dieses der 
menschlichen Vernunft unfaßbaren Verhältnisses zu fin- 
den gesucht. 

Dieser weitverbreiteten Lehre, welche das All in Gott 
enthalten bzw. aus ihm hervorgegangen sein läßt, steht 
diejenige des späteren Nyäya-Vaisheshika und Yoga, 
der Päshupatas (S.275) und Mädhvas (S.265) gegenüber, 
welche die absolute Verschiedenheit von Gott und Welt 
betont und in dieser Hinsicht als ‚‚theistisch‘“ bezeichnet 
werden kann. Sie unterscheidet sich jedoch von dem 
christlichen Theismus darin, daß dieser Gott die Welt 
aus dem Nichts schaffen laßt, während die indischen 
Theisten glauben, daß die Materie und die Seelen seit 
Ewigkeit neben Gott existiert haben und seine Tätigkeit 


382 Das Gottesproblem 


deshalb auf eine Ordnung und Lenkung des Kosmos 
beschränken. Dabei kann das Maß der Abhängigkeit, ın 
welcher die Welt zu Gott steht, in sehr verschiedener 
Weise bemessen werden, je nachdem, ob der Ishvara im 
wesentlichen als ein Organ der Weltordnung, als ein 
Aufseher über die karmische Vergeltung angesehen wird 
oder als ein allmächtiges Wesen, das mit Materie und 
Seele nach Willkür schaltet. 

Eine Sonderform des Glaubens an einen überwelt- 
lichen Gott lehrt Patanjalı ın den Yogasütras: der 
Ishvara hat nur religiös-ethische Funktionen, mit der 
Weltregierung, der Vergeltung der guten und bösen 
Werke usw. hat er hingegen nichts zu tun, da dies alles 
ohne sein Eingreifen auf Grund der ewigen kosmischen 
Ordnung von selbst vor sich geht. Ein Deismus ım 
Sinne der europäischen Aufklärung ist in indischen Sy- 
stemen nicht gelehrt worden, der Gedanke, daß Gott 
die Welt geschaffen und eingerichtet, dann aber sich 
selbst überlassen habe, tritt jedoch gelegentlich auf?*°. 


3. Das unpersönliche Absolute (brahma) 


Seit der vedischen Zeit wird der Urgrund alles Seins 
häufig durch ein Neutrum bezeichnet, als das „brahma“ 
(heilige Mact, 8.36), das Seiende (sat) das „Das“ 
(tat), das „Eine“ (ekam) usw. oder durch ein Wort, das 
obzwar grammatisch männlichen Geschlechts, nicht direkt 
auf ein persönliches-Wesen zu gehen braucht, wie Ätman 
(Selbst), Ucchishta (Rest), Skambha (Stüte) und der- 
gleichen. Es darf daraus nicht darauf geschlossen wer- 
den, daßß schon ın alter Zeit das allem zugrunde lie- 
gende ens realissimum als etwas streng Unpersönliches 
vorgestellt worden ist. Denn ın der Frühzeit der philo- 
sophischen Spekulation zog das Denken noch keine schar- 
fen Grenzen zwischen dem Personalen und Impersona- 
len, weshalb denn auch das Brahma in den gleichen 
Texten wieder als der Gott (deva), der Herr {isha), der 
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Purusha (Geist, eig. Mann) erscheint. Als man sich 
dann im Laufe der fortschreitenden Entwicklung des 
Unterschiedes zwischen Personen und Dingen immer 
mehr bewußt wurde, war man genötigt, sich darüber 
Klarheit zu verschaffen, ob das höchste Reale als ein 
persönlicher Gott oder als ein unpersönliches Urding an- 
zusehen sei. Die, welche sich für die erste dieser beiden 
Möglichkeiten entschieden, nahmen jett an, daß die im- 
personalen Beziehungen auf eine niedere Form der 
göttlichen Wesenheit hindeuteten (S. 271); die anderen, 
welche dzm Absoluten alle personellen Qualitäten als 
anthropomorph absprechen, lehrten demgegenüber, daß 
der persönliche Ishvara nur gleichsam ein begrenztes 
Spiegelbild des Absoluten darstelle. Diese letztere Lehre 
hat namentlich bei Shankara und seiner Schule ihre letzte 
Ausbildung gefunden (S. 190). 


4. Das Göttliche in den atheistischen Systemen 


Das Wort ‚„atheistisch‘ wird ım Abendlande vielfach ın 
dem Sinn von „irreligiös“ gebraucht, weil die europäischen 
Völker den bei ihnen fast allein herrschend gewordenen 
Glauben an einen persönlichen Gott mit der Religion 
schlechthin gleichsetzen. Schon Schopenhauer hat dem- 
gegenüber darauf hingewiesen'!, daß das Wort an sich 
nur den I heismus negiert. Es kann deshalb gleicherweise 
auf Skeptiker und Materialisten, welche das Vorhan- 
densein von etwas Göttlichkem, Transzendentem über- 
haupt leugnen, angewendet werden wıe auf diejenigen 
religiösen Richtungen, welche die Welt von keinem 
ewigen, persönlichen Gott (mag dieser ım Sinne des 
Pan-en-theismus oder des Theismus vorgestellt werden) 
regiert sein lassen, jedoch eine Vielheit von vergäng- 
lichen Gottheiten anerkennen, an eine sittliche Weltord- 
nung, an eine Wiedergeburt und Erlösung glauben und 
durch die Verehrung von Heiligen, in denen sich das 
Ideal höchster sittlicher Vollkommenheit und weltüber- 
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legener Ruhe verkörpert, spezifisch religiösen Gefühlen 
Ausdruck verleihen. Atheistisch (nir-!shvara „ohne 
Weltenherrn‘“) sind ın diesem Sinne die Mimänsä, das 
klassische Sänkhya, die Lehren der Äjivikas, der Jainas 
und Buddhisten. Am Jainismus und Buddhismus tritt 
besonders deutlich die Tatsache in die Erscheinung, daß 
sich das religiöse Leben auch bei Gemeinschaften, welche 
die theistische Position aufs schärfste bekämpfen, ın ähn- 
lichen äußeren Formen (Tempelkult, Klosterleben, hei- 
lıges Schrifttum von unbedingter Autorität usw.) abspie- 
len kann und daß dieselben Bedürfnisse, die für den 
Theisten durch Annahme eines Ishvara befriedigt wer- 
den, auch ın anderer Weise gestillt werden können. Für 
den Theisten ist Gott gleichzeitig der Träger der natür- 
lichen und sittlichken Weltordnung, die sich im kos- 
mischen Geschehen und in der Vergeltung alles Tuns 
manifestiert, der Offenbarer der Wahrheit, das sittliche 
Vorbild, der Nothelfer und Erlöser; von Jainas und 
Buddhisten des „Kleinen Fahrzeugs“ werden diese ein- 
zelnen Funktionen auf verschiedene Faktoren verteilt: 
der Weltlauf wird durch die Vergeltungskausalität der 
Taten regiert, Helfer in irdischen Nöten sind die ver- 
gänglichen Gottheiten, Offenbarer von Heilswahrheiten 
und sittliche Vorbilder die Tirthankaras oder Buddhas, 
die Erlösung aber ist ein Gut, das nicht durch einen 
Gott geschenkt, sondern nur vom Menschen aus eigener 
Kraft gewonnen werden kann. 

Während im älteren Buddhismus der in der Medita- 
tion vorweggenommene Zustand des Heils und die Welt- 
überwinder, die diesen realisiert haben und deshalb 
nicht mehr in das irdische Geschehen eingreifen, vor- 
zugsweise der Gegenstand der religiösen Betrachtung 
sind, erweitert sich im Mahäyäna der Umkreis dessen, 
was zum Öbjekt eines religiösen Verhältnisses gemacht 
wird, bedeutend. Das Nirväna ist nicht das „Ganz an- 
dere“, das der Welt gegensätlich gegenübersteht, son- 
dern das ewige Absolute, über dem unwirklich wie ein 
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Traum oder eine Fata morgana die vergängliche Er- 
scheinungswelt ihr verhüllendes Spiel treibt. Von der 
Konzeption des zunächst rein negativ aufgefaßten „Lee- 
ren aus ist dann die weitere Entwicklung zu Gedanken- 
gängen fortgeschritten, die denen des Vedänta von dem 
einen unpersönlichen Geistigen, das die Grundlage alles 
Existierenden bildet, nahekommen. Andererseits haben 
auch personalistische Auffassungen vom Wesen des Gött- 
lichen in der verschiedensten Weise in die spätere Dog- 
matik Aufnahme gefunden, einmal darin, daß man jetzt 
auch den Buddhas eine Einwirkung auf den Heilspro- 
zeßß des einzelnen zuschrieb, und sodann vor allem 
darin, daß das Absolute von manchen Schulen mit einem 
bestimmten Buddha (Amitäbha. Vairocana) identifiziert 
wurde, wodurch in gewissem Umfange pan-en-theistische 
Ideen zur Geltung kamen. 


IV. Probleme der Natur und des Geistes 
1. Das Lebendige und das Leblose 


Das ältere vedische Schrifttum zieht noch keine 
scharfe Grenze zwischen dem Lebendigen und Leblosen, 
vielmehr wird nicht nur den einzelnen Naturerscheinun- 
gen, sondern auch den verschiedenen Qualitäten, Zu- 
ständen, Vorgängen, Handlungen, ja sogar von Men- 
schen verfertigten Gegenständen ein bewußtes Leben 
zuerkannt. In der Upanishadenzeit wird dann die Schei- 
dung zwischen Lebendigem und Leblosem immer kla- 
rer erfaßt und diese beherrscht dann die ganze klas- 
sische Philosophie. Die Grenzen des Lebens werden von 
den verschiedenen Schulen in verschiedener Weise ab- 
gesteckt: für die Jainas sind auch Erdklumpen, Flam- 
men, Wassertropfen und Winde Körper von Lebewesen, 
für‘die Hindus beginnt das Leben erst bei der Pflanze, 
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die von manchen Buddhisten wieder noch zu dem Leb- 
losen gerechnet wird. 

Für den Veda hat die vollbewußte Lebendigkeit eines 
Lebewesens zur Voraussegung, daß bestimmte Daseins- 
faktoren wie Lebenskraft /asu, jiva) usw. in ıhm vor- 
handen sind. Nach der buddhistischen Dharma-Theorie 
ist ein Lebewesen ein gesezmäßig dahinfließendes Kon- 
tıinuum von Dharmas: bestimmte von diesen, wie Lebens- 
kraft, Wärme und Bewußtsein!? werden als die spe- 
ziellen Voraussegungen für das Ingangbleiben des Le- 
bensprozesses bezeichnet. Bei den Systemen, welche In- 
dividualseelen annehmen, ist ein Leben nur solange 
möglich, als eine Geistmonade mit dem Leibe verbun- 
den ist, ihr gegenüber haben alle anderen Faktoren nur 
eine sekundäre Bedeutung. Nach dieser Anschauung ist 
das empirische Lebewesen also aus zwei grundverschie- 
denen Bestandteilen zusammengesett, aus Materie und 
aus Geist. Da diese dualistische Theorie seit 2500 Jah- 
ren in der indischen Philosophie vorherrscht, ıst es 
zweckmäßig, die von ihr angenommenen beiden Kom- 
ponenten je für sich ın einem besonderen Abschnitt zu 
behandeln und dabei auch die Lehren zu erörtern, die 
ım Kampf gegen diese Auffassung sich ausgebildet haben. 


2, Die Materie 


Die indischen Vorstellungen von de, was wir Ma- 
terıe nennen (welches Wort aber im Indischen kein ge- 
nau entsprechendes Äquivalent hat), haben sich aus den 
Vorstellungen von dinglich substantiellaufgefaßtenKräf- 
ten entwickelt. Daraus erklärt es sich, daß den Indern 
die Vorstellung von totem Stoff fernliegt und daß sie 
andererseits auch den verschiedensten, psychischen Ver- 
mögen eine materielle Basis zuschreiben. Die mannig- 
fachen, untereinander noch nicht systematisch ausge- 
glichenen und vielfach noch unfertigen Anschauungen 
der vedischen Texte finden in der klassischen Zeit ihre 
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definitive Ausgestaltung in zwei verschiedenen Theorien, 
denen alle Schulen in dieser oder jener Weise beige- 
treten sind: in der Theorie von den ewigen, vonein- 
ander verschiedenen Weltelementen und in der Theo- 
rie von der einheitlichen Urmaterie, aus der sich alles 
entfaltet. 

Nach der Lehre der Cärväkas und des Nyäya-Vai- 
sheshika sind die letsten, nicht mehr auf etwas anderes 
zurückführbaren materiellen Substanzen, die vier Ele- 
mente: Erde, Wasser, Feuer, Luft. Diese bestehen je 
aus unzählig vielen Atomen. Die Atome sind selbst nicht 
sinnlich wahrnehmbar, bilden aber kombiniert die sicht- 
baren Objekte. Auch der Buddhismus sieht in den vier 
Elementen die letzten Träger alles Körperlich-Sinnlichen 
(rüpa). Die Mahäbhütas'? sind aber für ihn keine ewi- 
gen Substanzen, sondern vergängliche Kraftkomplexe 
(S. 337). 

Als ein fünftes materielles Weltelement wird von 
manchen der Raum (äkäsha) angesehen. 

Einen einheitlichen Stoff nehmen die Jainas an. Die- 
ser besteht aus Atomen, welche durch ihre Zusammen- 
ballungen die verschiedensten Erscheinungen der empi- 
rischen Welt (zum Beispiel auch das Karma S. 298) her- 
vorbringen. 

Eine Urmaterie (prakriti), die vermöge der drei Gu- 
nas (S. 158), die sie konstituieren, durch Evolution der 
Reihe nach die feinenundgroben „Tattvas“ („Dasheiten“, 
„Weltprinzipien‘‘) hervorbringt, aus welchen sıch das 
Universum und das Einzelwesen zusammensett, lehrt 
das Sänkhya. Diese Theorie, welche verschiedenartige 
Ausprägungen gefunden hat, bildet bis ‚heute auch die 
Grundlage der Naturphilosophie des Yoga und der 
mannigfachsten vishnuitischen, shivaitischen und Ve- 
dänta-Systeme. Während die Aufstellung der vier oder 
fünf Weltelemente als der letzten materiellen Realitä- 
ten die Annahme einer einheitlichen Materie ausschließt, 
ist die Annahme von vier oder fünf Elementen mit der 


388 Probleme der Natur und des Geistes 


Lehre von der einheitlichen Materie vereinbar, wenn die 
Elemente als besondere Formen des Stofflichen aufge- 
faßt werden, weshalb sie vom Jainismus wie vom Sän- 
khya und den ihm zugehörigen Systemen anerkannt 
wird. Auch die Atomistik hat in einige sänkhyistische 
Lehrgebäude Eingang gefunden (S. 216). 


3. Das Geistige 


Die Idee eines immateriellen Geistes ist der ve- 
dischen Zeit noch fremd. Die einzelnen geistigen Funk- 
tionen werden als feinsubstantielle Potenzen vorgestellt. 
Ähnlich ist auch die Stellung des alten Buddhismus: 
er nımmt eine große Zahl von psychischen Faktoren 
(dharma), aber kein einheitliches Geistiges an. Die Vor- 
stellung von einem einheitlichen Geistigen ist zuerst in 
den Upanishaden entwickelt worden, indem Yäjnaval- 
kya das „ens realissimum“ als Allgeist definierte (S.151). 
Da aus diesem als dem feinsten und innersten Kern 
von allem alles übrige im Wege der Vergröberung und 
Verdichtung hervorgegangen ıst, wird hier noch kein 
essentieller Unterschied zwischen Geist und Materie ge- 
macht. In den jüngeren Upanishaden wird dann die 
Verschiedenheit von Geist und Materie immer mehr 
ins Licht gestellt (S. 156). Die Lehre vom Allgeist, ın 
dem sowohl die Einzelgeister wie die Materie ihren Ur- 
grund haben, bildet seitdem die Basıs der verschieden- 
sten Vedänta-Systeme, wie auch der Theologie der mei- 
sten Flindusekten. In der Form der „Nur-Bewußtseins- 
lehre“ haben diese Spekulationen auch im Mahäyäna 
einen eigenartigen Ausdruck gefunden. 

Nach Angaben in buddhistischen und Jaina-Texten 
scheint es am Anfang der klassischen Periode Schulen 
gegeben zu haben, welche das Geistige als ein den vier 
(oder fünf) Weltelementen gleichgeordnetes fünftes (oder 
sechstes) ewiges Element ansahen und die Einzelseele 
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dementsprechend für eine vergängliche Teilerscheinung 
dieser ewigen Geistsubstanz hielten (S. 131). 

Eine unendliche Zahl von Geistmonaden lehren die 
meisten Hindu-Systeme und der Jainismus. Während 
die Einzelseelen für die Vedäntins und die meisten vish- 
nuitischen und shivaitischen Sekten in dieser oder jener 
Weise mit dem Allgeist wesenseins sind, sehen Mimänsä, 
(klassisches) Sankhya, Yoga, Nyäya-Vaisheshika, die 
Mädhvas und die Päshupatas in ihnen selbständige En- 
titäten: da sie ein allumfassendes Geistiges nicht an- 
erkennen, können sie die Seelen auch nicht in ıhm wur- 
zeln lassen. 

Die Vorstellung von der Individualseele, welche den 
ewigen, unzerstörbaren Kern einer Persönlichkeit bil- 
det, hat sich aus der vedischen Anschauung von dem 
den Menschen nach seinem Tode überlebenden ‚alter 
ego“ entwickelt. Zur vedischen Zeit herrschte der Glaube, 
daß nach dem Dahinfall des Leibes ein feinstoffliches 
Schattenwesen von dem Aussehen des Verstorbenen 
weiterexistiere. Dieses wird einerseits als ein denkendes 
und handelndes vorgestellt, andererseits wird aber wie- 
der von ihm gesagt, daß es, um in der Himmelswelt le- 
ben zu können, wieder mit den Stoffen, den Sinnesorga- 
nen, dem Lebenshauch, dem Denken usw. versehen wer- 
den muß, welche ihm zu Lebzeiten eigen, in die Gott- 
heiten eingegangen waren, deren Teilmanifestation sıe 
sind. Während also das, was von dem Abgeschiedenen 
übrig bleibt, oft ein vollständiger Doppelgänger des- 
selben ist, ist es nach anderen Angaben mehr eın leeres 
Schemen, gewissermaßen der Rahmen einer Individua- 
lität, der mit den verschiedensten Potenzen ausgefüllt 
werden muß, sofern er volle Aktionsfähigkeit erhalten 
soll. Durch den Fortschritt des Denkens und das Auf- 
kommen der Wiederverkörperungslehre erfuhren die 
Anschaungen über das Wesen, das nach dem Tode wei- 
terlebt, eine tiefgreifende Umgestaltung; aus dem schat- 
tenbild eines Verstorbenen wurde ein immaterielles Geist- 
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wesen, das selbst gestaltlos ist oder nach Bedarf die ver- 
schiedensten Gestalten annehmen kann. Das Bestreben 
die Frage zu klären, was der Seele an sich eigen ıst 
und was an einem empirischen Lebewesen durch andere 
Faktoren zur Erscheinung gebracht wird, führte dazu, 
daß eine Reihe von Theorien aufgestellt wurden, von 
denen die einen die Seele als ein aktives Individuum, 
die anderen als einen bloßen Rahmen auffassen, welcher 
die verschiedensten Faktoren in sich aufnehmen kann: 

1. Als ein erkennendes, fühlendes, wollendes und 
handelndes Wesen wird die Seele von den meisten Ve- 
däntins, Vishnuiten und Shivaiten sowie von den Jai- 
nas angesehen. Sie ıst für diese Philosophen eine ver- 
klärte, leidfreie, geistige Persönlichkeit, deren natür- 
liche Vollkommenheiten zwar seit anfangsloserZeit durch 
die Materie und andere Faktoren verhüllt und einge- 
engt sind, bei Wegfall dieser trübenden und beschrän- 
kenden Potenzen, das heißt im Zustand der Erlösung. 
aber voll zutage treten. 

2. Für das Nyäya-Vaisheshika und die spätere 
Mimänsä sind Erkenntnis, Lust, Schmerz, Verlangen, 
Widerwille, zielbewußte Anstrengung, religiöses Ver- 
dienst, religiöse Schuld und karmische Disposition (das 
heißt die Folgen früherer Existenzen) der Seele nur 
eigen, solange sie mit einer Denksubstanz (manas) ver- 
sehen dem Sansära verhaftet ist. Ist im Zustand der 
Erlösung ihr Zusammenhang mit dem Manas definitiv 
aufgehoben, so können an ıhr alle diese Qualitäten nicht 
mehr zutage treten; sie verharrt dann ın bewußtloser 
Passıvität. Die Seele ist ihrer wahren Natur nach also 
zwar ein individuelles und immaterielles, aber kein gei- 
stıges Wesen. 

3. Das klassische Sänkhya und der diesem fol- 
gende Yoga sehen in der Seele ein rein geistiges Wesen, 
dem jedes Empfinden, Wollen und Handeln fremd ist. 
Alle Qualitäten aufser der Bewußtheit kommen auf Konto 
der Materie, mit welcher sie sich fälschlich verbunden 
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glaubt; ım Zustand der Erlösung ist sie deshalb nur ein 
individuelles Licht und nichts anderes. 

Die alte Auffassung von der Seele als einem daumen- 
großen Männchen, welches im Herzen des Menschen sei- 
nen Sit hat, ist vom Vedänta dahin weitergebildet wor- 
den, daß sie atomgroß (anu) ist. Das Nyäya-Vaishe- 
shika betrachtet die Seele hingegen als unendlich groß, 
nämlich als „vibhu“ (alldurchdringend), daher allgegen- 
wärtig. Die Stellung der anderen Philosophen zu die- 
sem Problem ist verschieden, so daß z. B. die Sänkhya- 
Interpreten teilweise das „anutva“, teilweise das „vi- 
bhutva“ der Geistmonacen vertreten. Die Jainas lehren, 
daß die Seele sich je nach Bedarf ausdehnen und zu- 
sammenziehen könne, um im Wechsel der Existenzen ım 
Körper einer Laus oder eines Elefanten Plat zu haben. 
Diese Theorie wird von den Brahmanen verworfen, 
weil die Seele dann veränderlich sein und Teile haben 
müßte, was zur Folge haben würde, daß sie wie alles, 
was dem Wandel unterworfen ist, vergänglich wäre. 


4. Leib und Seele 


Die Frage, wie das Verhältnis von Leib und Seele zu 
bestimmen sei, hat schon zu Buddhas Zeit die Denker 
beschäftigt, zählt doch der Päli-Kanon (Udäna 6, 4) zu 
den Problemen, über welche die Irrlehrer sich streiten 
auch dieses: „Sind Seele und Leib dasselbe oder sind sie 
voneinander verschieden?“ 

Die Nichtverschiedenheit beider behaupten die Mate- 
rialisten: für sie ist die Seele nichts anderes als eine 
Funktion des Körpers. Andererseits kann auch vom 
Standpunkt des alten Vedänta aus diese Ihese ver- 
treten werden: da es nur einen Allgeist gibt, der sich 
zu allem entfaltet, ist der Körper letzthin auch nur ver- 
dichteter Geist. 
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Die Verschiedenheit von Seele und Leib lehren hin- 
gegen die meisten Vedänta-Schulen, alle anderen brah- 
manischen Systeme und die Jainas. Die Verbindung zwi- 
schen der Seele und dem Körper wird hinsichtlich ihrer 
Intensität verschieden aufgefaßt. Nach den Jainas ist sie 
so eng und fest wie die zwischen Feuer und Eisenkugel, 
nach den meisten brahmanischen Systemen entspricht sie 
nur derjenigen, die zwischen einem Menschen und sei- 
nem Kleid besteht; für das Sänkhya hingegen existiert 
siein Wahrheit gar nicht, sondern beruht nur auf einem 
Irrtum; sie gleicht also der Verbindung, die zwischen 
Mond und Wasser besteht, wenn sich der Mond im 
Wasser spiegelt. 

Während einige Denker, wie die Vertreter des Nyäya 
und Vaisheshika nur den einen sichtbaren Körper 
mıt der Seele verbunden sein lassen, nehmen andere 
außer dem aus den Stoffen der groben Elemente gebil- 
deten groben Leibe noch einen oder mehrere andere 
an, die aus feinem Stoff bestehen und gewissermaßen 
ein Mittelstück und Bindeglied zwischen dem immate- 
riellen Geist und dem kompakten empirischen Körper 
darstellen. 

Nach dem Sänkhya und Vedänta ist die Seele, so- 
lange sie dem Sansära angehört, mit einer feinmate- 
riellen Hülle umkleidet, die aus der feinen Materie der 
feinen Elemente besteht und durch feine Stoffe, die in 
den genossenen Speisen bzw. den Totenopfern enthal- 
ten sınd, unterhalten wird. Diese Seelenhülle wird als 
„feiner Leib“ (sükshma-sharira) bezeichnet oder als 
„Siurkmal-Leib“ (linga-shartra), weil sie dem Einzel- 
wesen indıviıduelle, von anderen verschiedene Kennzei- 
chen verleiht. Während der grobc Leib (sthüla-sharira) 
bei der Geburt entsteht und beim Toode vergeht, begleitet 
der feine die Seele seit anfangsloser Zeit durch alle 
Existenzen und wird erst bei eintretender Erlösung ab- 
geworfen. Er ist der Behälter der unsichtbaren Sinnes- 
Iunktionen, die in den sichtbaren Organen des groben 
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Leibes sich manifestieren, nämlich der fünf Wahrneh- 
mungssinne (jnänendriya: Gesicht, Gehör, Geschmack. 
Geruch, Gefühl) und der fünf Tatsinne (karmendriya), 
das heißt der Fähigkeiten zu reden, zu greifen, zu gehen, 
zu entleeren und zu zeugen. Dem feinen Leibe gehört 
ferner das „Innenorgan“ (antahkarana) an, das die Ge- 
samtheit der psychischen Organe (buddhi, ahankära, 
manas, 8.207; andere zählen noch weitere) umfaßt. 
Schließlich hat auch der Lebenshauch (präna) ın ihm 
seinen Sit, welcher das organisierende Prinzip des gro- 
ben Leibes bildet. Dieser ist fünffach: als präna be- 
wirkt er Speiseaufnahme und Atmen, als apäna (Aus- 
hauch) treibt er Harn und Kot heraus, als samäna (Mit- 
hauch) verursacht er die Zersetung der genossenen 
Speisen im Verdauungsfeuer, als udäna (Aufhauc) 
steigt er zum Halse empor und ermöglicht das Sprechen, 
Singen usw. und als Durchhauch (vyäna) regelt er den 
Blutkreislauf. Der feine Leib ist für den Prozeß der 
Wiederverkörperung von besonderer Wichtigkeit inso- 
fern, als er das Karma, das in einer Existenz produziert 
wurde, in der Form von im Denkorgan liegenden Ein- 
drücken ın das nächste Dasein hinüberträgt. 

Manche Vedäntins nehmen außer dem „groben“ und 
dem ‚feinen‘ Leib noch einen dritten, den sogenannten 
„Ursacheleib“ (kärana-sharira) an. Es ist das aus ganz 
feiner Materie bestehende „Nichtwissen“ (avidyä), das 
der Seele die Erkcantnis Gottes oder des Absoluten 
verbirgt und dadurch das Umherwandern im Sansära 
verursacht. 

Die Upanishaden-Iheorıe. aais der Ätman sich ın 
fünf Formen manifestiert, die die gröberen und feine- 
ren Entfaltungen des Allgeists ım Individuum repräsen- 
tieren, haben die Systematiker der Lehre Shankaras 
mit der Lehre von den drei Körpern und den vier Zu- 
ständen der Seele zu einem Ganzen verbunden, das 
sich kurz in folgendem Schema wiedergeben laßt. 
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Zustand Leib Gehäuse (kosha) 


Wachen grober Leib nahrungsartig 
(anna-maya) 
Traum feiner Leib lebenshauchartig 
(präna-maya) 
denksubstanzartig 
(mano-maya) 
erkenntnisartig 
(vijnäna-maya) 
Tiefschlaf Ursacheleib wonneartig 
(änanda-maya) 
Versenkung er — 


Während im ‚‚vierten“ (turiya-) Zustande die Einheit 
mit den Brahma zu klarem Bewußtsein kommt, ist im 
Tiefschlaf zwar alle Vielheitswahrnehmung ausgeschal- 
tet, doch wird die Einheit nicht erkannt, weil die Seele 
vom Nichtwissen umfangen ist. Im Traum wird die trü- 
gerische Vielheit nur in subtiler Form wahrgenommen, 
da der grobe Leib nicht spürbar ist und nur der feine 
Leib mit seinen drei Gehäusen (unter welchen die Le- 
benshauche, die zehn Sinne und die Funktionen des 
„Innenorgans“ verteilt werden) wirksam ist. Im Wach- 
zustande tritt die Vielheit in massiver Form in die Er- 
scheinung. 

Mehrere Körper nehmen auch die Jainas an. Solange 
die Seele im Sansära umherirrt, ist sie von einem feinen 
„Karma-Leib“ umgeben. Götter und Höllenwesen haben 
außerdem einen feinen Verwandlungsleib (vaikriya), 
der leicht seine Gestalt wechselt. Irdische Wesen haben 
statt dessen einen grobstofflichen Leib (audärika). 
Außerdem werden noch zwei andere Leiber angenom- 
men: der feurige (taijasa), der dıe. Verdauung ermög- 
licht, und der Versetungsleib (ähäraka), mit dessen 
Hilfe ein Asket mit seiner Seele aus dem groben Kör- 
per herausfahren und eine andere Welt besuchen kann. 
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Der Buddhismus leugnet die Existenz von ewigen 
Geistmonaden, einer ewigen Urmaterie und von ewigen 
Atomen. Nach ihm sind alle empirischen Erscheinungen, 
geistige wie körperliche, nur Kombinationen von ge- 
semäßig kooperierenden, vergänglichen Dharmas. Die 
Frage, ob Seele und Körper dasselbe oder nicht dasselbe 
sınd, wäre nach ıhm dahin zu beantworten: sie sind 
dasselbe, insofern als sie beide auf Dharmas zurückzu- 
führen sınd, sie sind aber voneinander verschieden, in- 
sofern als alles Körperliche zur Gruppe der Rüpa-dhar- 
mas gehört, während alle geistigen Phänomene zusam- 
men mit anderen den vier übrigen „Gruppen“ (skandha) 
zuzurechnen sind, welche im Gegensat; zum „rüpa“ unter 
der Bezeichnung „näman“ zusammengefaßt werden. 

Obwohl die buddhistischen Texte nicht müde werden, 
immer erneut zu verkünden, daß die landläufigen Lehr- 
meinungen vom Wesen des Leibes und der Seele falsch 
sind, weil sie auf der Annahme von beharrenden Sub- 
stanzen beruhen, bedienen sie sich doch in Abhängigkeit 
von den herrschenden naturphilosophischen Ideen der 
Zeit oder in Anpassung an diese vieler Vorstellungen, 
die von anderen Schulen entwickelt worden waren. So 
wird im Päli-Kanon ausgeführt, daß der Körper aus 
den vier Elementen Erde, Wasser, Feuer, Luft besteht, 
wozu an manchen Stellen als fünftes noch der Raum 
hinzutritt, und es wird davon gesprochen, daß der Me- 
ditierende sich mit einem feinen „manas-artigen“ Kör- 
per aus seinem groben Leibe herausziehen kann. Wenn 
ein Mensch stirbt und sein Bewußtsein auf ein neuent- 
stehendes Lebewesen übergeht, dann wird das Bewußt- 
sein an einigen Stellen als ein Seelenwesen beschrieben, 
das zum Ort der Konzeption hinwandert (S. 324). Die 
Orthodoxen betonen jedoch mit Nachdruck, daß die Ele- 
mente vergängliche Dharmas sind und daß der vom Ort 
des Todes zur Stätte der Wiedergeburt wandernde 
„Gaudharva ' keine unsterbliche Seele, sondern ein ge- 
setsmäßig entstandenes und nach kurzem Dasein wieder 
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vergehendes „Zwischenwesen“ ist (S. 324). In den von 
den Orthodoxen abgelehnten Theorien der Fudgalava- 
disas (8.325) und in der Lehre der Vıjnänavädins vom 
Speicherhewußtsein (8.349) liegen zwei verschiedene Ver- 
suche vor, die entthronte Seele in dieser oder jener 
Weise in das dogmatische System einzuführen und eine 
Erklärung dafür zu bieten, wieso das Individuelle an 
einer Persönlichkeit konstant bleibt, während sein Leib, 
seine Vorstellungen usw. unaufhörlichem Wechsel unter- 
worfen sind. 


V, Probleme der Ethik 


1. Die metaphysische Grundlage der Moral 


Die Cärvakas (Materialisten) leugnen die Geltung 
irgendwelcher sittlicher Gebote. Da der Mensch nur aus 
den vıer Elementen besteht und sıch, wenn er stirbt, 
wieder in sie auflöst, kann es keine Vergeltung nach 
dem Tode geben, es entfällt daher jeder Grund dafür, 
sittlich zu handeln. Die ethischen Vorschriften, die durch 
den Veda oder eine andere religiöse Autorität ihre 
Sanktion erhalten, sind Menschenwerk, erdacht von Prie- 
stern oder von Fürsten, die mit ihrer Hilfe die Dumm- 
köpfe beherrschen wollen. Der starke Geist weıßs, dafs 
es nichts außer der sinnlichen Wahrnehmung gibt; die 
einzige Hölle, die existiert, ist der physische Schmerz, 
der einzige höchste Gott ein mächtiger König, die ein- 
zige Erlösung die Vernichtung des Leibes, die beim Tode 
eintritt. Deshalb ist der ausgiebige Genuß der Sinnes- 
objekte das einzige Lebensziel; der Kluge wird deshalb 
so vergnüglich leben, wie es ihm möglich ıst und freı 
von allen religiösen und ethischen Illusionen ın souve- 
räner Verachtung der Toren, die an metaphysische Prin- 
zıpıen glauben, rücksichtslos seinen Vorteil wahrnehmen, 
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bıs sich die Elemente ‚die sich zu Lust und Schmerz ın 
ıhm gefügt“, wieder mit den Weltelementen vereinigen. 

In folgerichtiger Durchführung des Grundsates, daß 
es nichts als Stoffliches gibt, ziehen die indischen Mate- 
rıalisten aus ihren Prinzipien so alle praktischen Konse- 
quenzen. Sıe unterscheiden sich hierin von vielen abend- 
ländischen Vertretern ähnlicher Anschauungen, die (ab- 
gesehen von Sensualisten des 18. Jahrhunderts, wie dem 
Verfasser der „Philosophie dans le boudoir“) ın ıhren 
Systemen ethische und soziale Ideen verkünden, welche 
zu den Grundlagen eines reinen Materialismus im Ge- 
gensat stehen und aus ganz anderen Bereichen in ıhre 
Lehrgebäude eingedrungen sind. 

Dieser klaren Negierung aller Ethik steht die Lehre 
fast aller anderen Phil« »phen gegenüber, welche die 
Welt nicht nur von natürlichen, sondern auch von sitt- 
lichen Gesetzen regiert sein lassen. Die bereits oben 
S. 12 besprochene Vorstellung von einer sittlichen Welt- 
ordnung bildet die gemeinsame Basıs aller indischen 
Heilslehren. Obwohl sie überall vorausgesett wird und 
die philosophischen Texte immer wieder auf einzelne 
ihrer Aspekte eingehen, haben die Inder sie doch nir- 
gends ın einer unseren Bedürfnissen entsprechenden 
Weise zusammenfassend dargestellt. Es empfiehlt sıch 
daher, hier diese grundlegende Theorie ın den metho- 
dischen Formen westlichen Denkens kurz zu erörtern. 

Die Ordnung der Welt ist eine moralische, weil alles 
Geschehen von einer moralischen Vergeltungskausalität 
beherrscht wird. Da jeder Akt des Leibes, der Rede 
oder des Denkens, sofern er von moralischer Bedeutung 
ist, eine gute oder schlechte transzendente Folge zeitigt, 
ıst der ganze Kosmos gleichsam eine riesige moralische 
Anstalt, in der jede Entfaltung positiver oder nega- 
tiver Kräfte Wirkungen hervorbringt, die nach einiger 
Zeit in allen Verhältnissen zum sichtbaren Ausdruck 
kommen. Die Weltordnung ist also eine sittliche Welt- 
ordnung, weil in ihr jede Verlegung der Moral be- 
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straft wird und das Sittlich-Gute am Ende immer wie- 
der triumphiert. 

Das moralische Handeln hat zur Voraussegung, daß 
das handelnde Lebewesen die Fähigkeit besitzt, sıch 
zwischen dem Guten und dem Bösen zu entscheiden. 
Alle Systeme, welche eine sittliche Weltordnung anneh- 
men, vertreten deshalb die Lehre von der Willensfrei- 
heit. Sie behaupten damit aber nicht, daß der Mensch 
ın allen Dingen frei sei. Unfrei ıst er vielmehr in allem, 
was eine Folge des Karma ist, das er sich in seinen 
früheren Existenzen durch seine freien Willensentschei- 
dungen geschaffen hat. Die körperlichen Eigenschaften 
eines Wesens, seine Erbmasse, seine Zugehörigkeit zu 
einer bestimmten Familie und einem bestimmten Volke, 
seine gesellschaftliche Stellung, seine Umwelt, Erziehung, 
Traditionsgebundenheit, Kulturstufe und das Schicksal, 
das ıhm beschieden ist, sind insgesamt karmisch bedingt 
und schränken die Grenzen seiner Handlungsmöglich- 
keiten ein, ohne ihm dadurch doch die letzte Verantwor- 
tung für alle Willensentscheidungen zu nehmen, die in 
diesem Dasein wieder zur Ursache für die Gestaltung 
seiner nächsten Wiederverkörperung werden. So ist der 
Mensch gebunden durch das, was er in einem früheren 
Leben frei gewollt hat, aber frei in allem, was sein 
nächstes Dasein gestalten wird. Es ist klar, daß die 
Abgrenzung zwischen dem, worin der Mensch frei und 
dem, worin er unfrei ist, im einzelnen sich der logisch- 
rationalen Erkenntnis entzieht, weshalb Buddha schon 
das Karma als ein Mysterium bezeichnet hat, über das 
man nicht nachgrübeln soll. 

Die Weltordnung trägt einen sittlichen Charakter 
nicht nur, weil in ihr alles Tun seine Vergeltung findet 
und weil die Einzelwesen die sittliche Freiheit besitzen 
zu wählen zwischen dem, was dem Sitiengeseg ent- 
spricht und was ihm zuwiderläuft, sondern auch weil 
ın der Welt eine Tendenz zur sittlichen Vervollkomm- 
nung der Einzelwesen herrscht. Die großen indischen 
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Systeme behaupten alle, daß das Individuum, das seit 
anfangsloser Zeit im Sansära umherirrt, fähig ist, sich 
ım allmählichen Aufstieg so weit zu läutern, daß es 
schließlich die höchste Vollkommenheit erreicht. Das ist 
aber nur möglich, wenn angenommen wird, daß das 
Gute eine größere Kraft hat als das Böse und daß es 
dieses schließlich ganz zu überwinden vermag '®. 

Der Glaube der Inder an eine sittliche Weltordnung 
gründet sich letthin darauf, daß es in der Welt Men- 
schen gibt, die sich die höchsten moralischen Qualitäten 
zu eigen gemacht und dadurch einen Geisteszustand er- 
reicht haben, der sie über Leid und Leidenschaft her- 
aushebt. Die Tatsache, daß derjenige, der durch Sinnes- 
zügelung und Überwindung aller blinden Triebe die 
vollständige Gemütsruhe erlangte, von allen, die auf 
der Erde wandeln, der glücklichste ist, liefert den Be- 
weis dafür, daß Wohlverhalten und Wohlbefinden, die 
ım Sansära so oft einander gegensäßlich gegenüber- 
stehen auf dem Gebiete des Geistigen, schließlich doch 
ın höherer Einheit zusammentreffen. Von hier aus aber 
findet auch die Frage, was gut und was böse ist, seine ein- 
deutige Lösung. Gut ist das, was zur Leidenschaftslosig- 
keit, zur Erleuchtung, zur Erlösung und damit zum höch- 
sten Heil, zum vollkommenen, ungetrübten Glück führt, 
böse das, was dem entgegenwirkt. Es besteht also eine 
Hierarchie der Werte, die auf die Erlösung ausgerichtet 
ıst, diese selbst aber ıst das letzte Moralprinzip, das den 
Lehren aller Systeme zugrunde liegt, die eine sittliche 
Weltordnung annehmen. 

Das Gebot, moralisch zu handeln, folgt aus dem mora- 
lischen Geset, das die Welt regiert. Die Kenntnis des- 
selben gewinnt der Mensch aus dem Veda oder anderen 
heiligen Schriften und aus den Unterweisungen von Wei- 
sen, aber auch ohne diese kann er eine unmittelbare 
Kenntnis derselben erlangen — durch das Gewissen, den 
„unsichtbaren Gott, der in seinem Innern weilt“, wie 
ıhn ein Text nennt. Das Phänomen der Existenz eines 
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moralischen Bewußtseins ist für viele Denker der stärkste 
und unwiderlegliche Beweis dafür, daß in der Welt ein 
moralisches Gesetz waltet. Der Mensch befolgt die sitt- 
lichen Vorschriften in wohlverstandenem Interesse, weil 
er dadurch religiöses Verdienst erwirbt, bei ihrer Außer- 
achtlassung aber Schuld auf sich lädt. Gegenüber dieser 
Theorie, die das ethische Verhalten aus der bewußten 
oder unbewußten instinktiven Einsicht in den Zusam- 
menhang des karmisch-bedingten Weltgefüges erklärt, 
behauptet Prabhäkara, daß der Egoismus nicht als der 
einzige Beweggrund für sittliches Tun ausreiche. Viel- 
mehr handelt der Mensch ethisch, weil die sittlichen Ge- 
bote kategorische Imperative sind, die im Menschen 
eine Kraft des Sollens auslösen. So wie der Säugling 
nach der Mutterbrust greift, ohne daß ihm jemand ge- 
sagt hat, daß er in ihr Nahrung findet, so gibt der sitt- 
liche Mensch auch ohne jetzt oder in einer früheren Exi- 
stenz eine Belehrung empfangen zu haben, einem ihm 
immanenten elementaren Pflichtgefühl nach, das ihn 
mit Notwendigkeit zum Vollzug bestimmter Handlun- 
gen zwingt und dem er sich nur mit innerem Konflikt 
entziehen kann. 

Für die Jainas, Buddhisten und viele brahmaniıschen 
Philosophen sind die moralischen Gesetze Tatsachen, die 
sıch nicht weiter begründen lassen und in der allgemei- 
nen Weltordnung ihr Daseinsrecht haben. Für die Thei- 
sten haben sie ihren Ursprung in Gott, der sie erlassen 
hat; der Mensch befolgt sie in schuldigem Gehorsam 
gegen Gott und um ihm als dem unerreichbaren sittlichen 
Vorbild ähnlich zu werden. Einige Vertreter der All- 
Einheitslehre begründen die Pflicht, niemandem Böses zu 
tun damit, daß der Weise sich als das eine göttliche 
Wesen in allen Lebewesen erkennt und deshalb sich 
nicht selber schädigt, indem er eine andere Erscheinungs- 
form des ens realissimum verlettt!, 


Prinzipien'der Sittenlehre 401 


2. Die Prinzipien und Grenzen der Sittenlehre 


Buddha legte einst den Brahmanen und Hausvätern 
eines Dorfes seine Lehre in folgenden Worten dar: „Ein 
edler Laienjünger stellt folgende Erwägungenan: „Wenn 
einer mich des Lebens berauben — mir etwas stehlen — 
mit meinen Frauen der Liebe pflegen — mich betrügen 
— mich verleumden — mich durch barsche Worte ver- 
letzen — mich durch leeres Geschwät belästigen würde, 
so ware mir dies nicht lieb. Auch einem anderen kann 
es nicht ‚lieb sein.“ Auf Grund dieser Überlegung tut 
er dies alles nicht, veranlaßt auch andere dazu, es nicht 
zu tun und preist das Unterlassen dieser Dinge. So ist 
er rein ın Worten und Werken““'®, 

Auch ın zahlreichen brahmanischen Werken wird diese 
sogenannte „Goldene Regel“, die auch weise Griechen 
und Chinesen, Jesus von Nazareth und viele andere 
Lehrer der Menschheit als Richtschnur des Handelns 
empfehlen, der Leitstern des richtigen Tuns genannt, 
und ein lext bezeichnet geradezu das Gebot „Was du 
nicht willst, das man dir tu, das füg’ auch keinem andern 
zu“ als den Kern aller praktischen Ethik’. Mit Recht, 
denn für den Inder hat jedes Unrechttun karmische Fol- 
gen derart, daß jede schlechte Tat schon den Keim ıhrer 
Vergeltung in sich trägt und wie ein Bumerang in der 
nächsten Existenz auf den Täter zurückfallt. - 

Subjekt und Objekt der Ethik sind alle Lebewesen 
ohne Ausnahme. Denn für den Inder sind ja auch die 
Tiere verkörperte Seelen, die ihre Rechte und Pflichten 
haben, nicht bloße Maschinen, mit denen der Mensch 
nach Willkür schalten kann. Legenden berichten von 
frommen Elefanten, die achtsam durch den Wald ge- 
hen, um kein Lebewesen zu verleten, von einem tugend- 
haften Hasen, der sıch selbst in die Flammen stürzt. 
um einem Hungrigen einen Braten zu verschaffen, ohne 
sich der Tötung eines Lebewesens schuldig zu machen 
und dergleichen mehr. 
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Die indische Ethik ıst streng individualistisch. Der 
einzelne vollbringt eine Tat, der einzelne trägt dafür 
die Verantwortung, der einzelne erntet für sie den 
Lohn. Da dasselbe Wesen ın aufeinanderfolgenden Exi- 
stenzen als Tier und Mensch, Mann und Frau, Bettler 
und König, Brahmane und Shüdra, Inder und Chinese, 
Hindu und Ungläubiger wieder geboren werden kann, 
ist das persönliche Verhalten allein maßgebend und die 
Zugehörigkeit zu einer bestimmten Kaste, einem be- 
stimmten Volk, einer bestimmten Religion gibt nicht die 
Vollmacht, die Rechte anderer Gruppen außer acht zu 
lassen, muß doch jeder gewärtig sein, daß ın der 
nächsten Inkarnation der Herr zum Sklaven, der Sklave 
zum Herrn wird oder eine anderweitige Vertauschung 
der Rollen eintritt. 

In der älteren Zeit wird der Erfolg einer Handlung 
als maßgebend für ihren ethischen Wert und für ihre 
karmische Vergeltung angesehen. Wer versehentlich ein 
Lebewesen tötet oder ım Iraum sündigt, hat dafür zu 
büßen, wer ohne es beabsichtigt zu haben, etwas Gutes 
tut, empfängt dafür seinen Lohn. Später tritt an die 
Stelle dieser äußerlichen Betrachtungsweise eine tiefere 
und mehr philosophische: die Gesinnung, aus der heraus 
ein Akt gewollt und vollbracht wird, ıst das allein Aus- 
schlaggebende. Diese Auffassung bricht sich ın den Upa- 
nishaden Bahn und findet ihren bedeutendsten älteren 
Vertreter in Buddha, der geradezu verkündete, daß nur 
das vorbedachte Wollen (cetanä) den ethischen Wert 
und die karmische Vergeltung einer Tat bestimme. Die- 
ser Standpunkt ıst mit einer tiefer gefaßten Karma- 
Metaphysik einzig vereinbar, da ja der Erfolg einer 
Handlung immer eine verschiedene moralische Bewer- 
tung finden wird, zudem auch das, was als gut oder als 
schlecht angesehen wurde, ım Laufe der Zeit oder im 
Hinblick auf die entfernteren von ıhm gezeitigten Fol- 
gen sich als das gerade Gegenteil herausstellen kann. 
In der Praxis haben aber Erfolgs- und Gesinnungsethik 
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bis heute unter den indischen Moralisten ihre Expo- 
nenten. 

Der Dharma, das ewige Sittengesetz manifestiert sich 
in der Gesamtheit aller ethischen, rechtlichen, sozialen 
und rituellen Gebote und Pflichten, denen die unendlich 
vielen Lebewesen nachkommen müssen, wofern sie ihrer 
natürlichen Bestimmung entsprechen und sich in Über- 
einstimmung mit den Geseten des Universums befinden 
wollen. Er kann von jedem Wesen nur immer zu einem 
Bruchteil erfüllt werden, da für jedes Individuum je- 
weils nur eine begrenzte Zahl seiner Vorschriften in 
Anwendung kommen kann. Von den niedrigsten Tie- 
ren über Menschen und Geister bis zu den höchsten 
Göttern hin zerfallen die Bewohner des Weltalls des- 
halb in eine unübersehbare Stufenfolge von Klassen, von 
denen jede einzelne dem Dharma in einer verschiede- 
nen, ihrer Stellung angepaßten Weise obliegt. Auch die 
Menschheit bildet eine derartige Hierarchie, deren un- 
terste Schichten von den kasteniosen Barbaren einge- 
nommen werden und deren höheren Ränge von den un- 
reinen Shüdras des sozialen Systems des Hindutums 
über die Vaishyas (Kaufleute und Gewerbetreibende) 
und Kshatriyas (Krieger) zu den höchsten Brahmanen- 
Kasten aufsteigen. Jede dieser Kasten ist eine endogame 
Gruppe von Personen, welche ihren mythischen Ur- 
sprung auf eine bestimmte göttliche oder menschliche Per- 
sönlichkeit zurückführt und durch feste vererbte Rechte, 
Pflichten und Anschauungen zu einem Ganzen verbun- 
den ıst. Die Rangordnung, ın welcher die Kasten über- 
einander stehen, entspricht den indischen Vorstellungen 
von der Reinheit, die sich gleicherweise ın der Beschäf- 
tigung wie in der Nahrung, in den Heiratsvorschriften 
und dem rituellen Brauchtum ausspricht. Deshalb ist den 
Brahmanen nur Pflanzennahrung gestattet, während den 
unreinen Parias alles zu essen erlaubt ist; deshalb dür- 
fen die Angehörigen einer Kaste nur essen, was einer 
ihrer Kaste oder ein Brahmane gekocht hat und nur mit 
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Gleichkastigen zusammen ihre Mahlzeiten einnehmen. 
Dem Gedanken, daß jede Kaste ihre besonderen Funk- 
tionen im sozialen Organismus zu erfüllen hat, entspricht 
die Vorschrift, daß dieselbe Tätigkeit für den einen eine 
Pflicht darstellt, während sie für den anderen verboten 
ist — eine Anschauung, die freilich in der Praxis viel- 
fach außer Acht gelassen wird. Die Verschiedenheit des 
Geschlechts wirkt sich ebenfalls in der Stellung der In- 
dividuen in dem sozialen System tiefgreifend aus. Wie 
in den meisten asiatischen Ländern wird die Frau dem 
Manne in Indien nicht nur völlig untergeordnet, son- 
dern ihr werden auch geringere Rechte zuerkannt als 
dem Manne und dafür größere Pflichten auferlegt. 
Das Leben des männlichen Angehörigen der drei 
oberen Stände soll nun nach der ın der Upanishaden- 
Zeit entwickelten Theorie in vier Stadien ((Askraina) 
verlaufen, die je ıhre besonderen Pflichten haben. Als 
„Brahmacäıın“, das heißt Brahmanen:shüle:i erlernt der 
Knabe beı einem Lehrer das heilige Wissen der Veda- 
Texte, als „Gıihastha“, das heißt Hausbewohner grün- 
det er dann eine Familie und geht seinem Berufe nach. 
Wenn er alt geworden ist und Enkel um sich spielen 
sieht, zieht er sich in die Waldeinsamkeit zurück, um 
als „Vänaprastha“ (in den Wald Gegangener) der from- 
men Betrachtung zu leben. Die Krönung des wohlange- 
wendeten Lebens bildet dann der Sannyasa, die Welt- 
abkchr, bei welcher der Greis alles von sich geworfen 
hat (sam - nı - as) und als heimatloser Bettler umherwan- 
dert. Diese vier Stadien, welche der Mensch durchzu- 
machen hat, um schließlich von allen weltlichen Begier- 
den geläutert, nur der Erkenntnis zu leben, sind in der 
späteren Zeit in dieser Form in der Praxis zumeist 
nicht durchgeführt worden, vielmehr geben viele Er- 
lösungssucher schon in ihrer Jugend Familie und Besit 
auf, um allein oder in Gemeinschaft mit Gleichgesinn- 
ten nach dem Heil zu streben. Der Asket hat die Gebote 
der Sittenlehre in verschärftem Maße zu erfüllen: wäh- 
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rend der Laie sich nicht an fremdem Eigentum vergrei- 
fen darf, soll er überhaupt keinen Besitz sein eigen nen- 
nen; während der Laie nicht mit fremden Frauen der 
Liebe pflegen soll, darf er überhaupt keinen Geschlechts- 
verkehr ausüben usw. Andererseits stehen dem Asketen 
auch größere Rechte zu als dem Laien, er ist (wenig- 
stens bei vielen Orden) nicht an die Kastengesege ge- 
bunden und führt viele sonst obligatorischen Riten nicht 
mehr aus, denn er hat eine Stufe erreicht, die ihn über 
viele Schranken erhebt, die nur für den gelten, der der 
Welt noch angehört. 

Das Ziel aller ethischen Systeme Indiens ıst es, den 
einzelnen Menschen ım Wege allmählicher sittlicher Ver- 
vollkommnung schließlich zu einer Geisteshaltung empor- 
zuführen, bei welcher er nicht mehr den Leidenschaften 
und darum auch nicht mehr den Leiden des Sansära 
unterliegt. Dieser ideale Zustand der Erlösung von allen 
selbstischen Trieben kann nun — so lehren manche — 
ım Rahmen der weltlichen Aktivität (pravritti) erreicht 
werden, wenn diese so von geistigen Impulsen durch- 
leuchtet wird, daß alle egoistischen Motive fehlen und 
der Mensch ganz und gar selbstloser Pflichterfüllung 
hingegeben, einzig und allein dem Wohl der Weit 
(lukasangıaha, Gitä 3, 20 und 25) sein Handeln weıht. 
Diesen Weg verkündet Krishna dem Arjuna ın der 
Bhagavadgitä als er nicht gegen seine Verwandten und 
Freunde kämpfen will, wie es ihm seine Kriegerpflicht 
gebietet. Das Handeln um seiner selbst willen, ohne 
Hoffnung auf Lohn und ohne Rücksicht auf den Erfolg 
wird (3, 24) damit begründet, daß die Aktivität zum 
Bestande der Welt notwendig ist und daß Gott selbst 
auch ununterbrochen handelt, obwohl er durch sein Tun 
nichts erreichen könnte, was er nicht schon besitt. 

Aktivität ist auch das ethische Ideal des Mahäayäna- 
Buddhismus. Der nach der Erleuchtung strebende Bodhi- 
sattva ist unablässig um das Heil aller Kreaturen be- 
müht; in jedem Beruf und Stand und in jeder Lebens- 
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lage vollbringt er Großtaten der Selbstentäußerung und 
des Opfersinns, um andere Wesen zu retten und auf 
die Bahn der Erlösung zu bringen. Das Vorbild ist der 
historische Buddha, der, als er die Erleuchtung gewon- 
nen, nicht in das Nirväna einging, wie er gekonnt 
hätte, sondern noch ein halbes Jahrhundert auf Erden 
wandelte, um den Menschen seine Lehre zu verkünden. 

Die meisten orthodoxen Systeme, der Jainismus und 
der alte Buddhismus vertreten die Ansicht, daß nicht 
tatkräftiges Handeln, sondern im Gegenteil das Auf- 
geben aller Aktivität das dem Weisen angemessene Ver- 
halten sei. Sie gehen dabei von der Erwägung aus, daß 
jede bewußt ausgeübte und gewollte Aktivität nicht 
völlig leidenschaftslos sein kann, da der Mensch nur 
auf Grund einer Vorliebe für oder Abneigung gegen 
etwas tätig ist. Die 126. Geschichte in Hemavijayas 
„Märchenmeer“ illustriert dieses. Drei Asketen hat- 
ten, so heißt es dort, durch ihre Leidenschaftslosigkeit 
die Wundergabe erlangt, daß sie ihre Mäntel freischwe- 
bend im Luftraum herabhängen lassen konnten. Da 
sahen sie, wie ein Reiher einem Fisch nachstellte. 
Der eine Büßer wünschte dem Fisch, daß er dem Ver- 
folger entrönne, der andere, daß der hungrige Raub- 
vogel die ihm gebührende Nahrung finden möge, der 
dritte dachte gar nichts. Da fielen die Mäntel der bei- 
den Asketen, dıe ın bester Absicht Partei genommen 
hatten, vom Himmel herab und nur der Mantel des 
dritten, der sich von jeder geistigen Aktivität fernge- 
halten hatte, schwebte weiter ın den Lüften. Jedes 
Tun ist eben mit der höchsten Gewissenhaftigkeit un- 
vereinbar, weil es immer die berechtigten Interessen 
anderer verlegen muß. Hierzu kommt, daß der End- 
erfolg einer Handlung nicht vorauszusagen ist, da Wir- 
kungen eintreten können, die der Täter garnicht beab- 
sichtigte; auch kann jede Handlung nur eine vorüber- 
gehende Wirkung haben, da ja beim Weltuntergang 
alles wieder zunichte wird. Gegenüber der Aktivität 


Prinzipien der Sitienlehre 407 


hat das Nichthandeln jedenfalls das eine voraus, daß 
es nicht soviel Schlechtes hervorbringt wie das Handeln, 
denn gäbe es mehr friedfertige und leidenschaftslose 
Menschen, die einem kontemplativen Leben hingegeben 
sınd, so wäre die Zahl der Verbrechen und Kriege ge- 
wiß geringer. Erwägungen dieser Art werden freilich 
von den Indern nur gelegentlich angeführt, um den 
Vorrang der quietistischen Haltung zu begründen, denn 
gemäß ihrer individualistischen Einstellung fragen die 
meisten indischen Philosophen nicht nach dem Nuten, 
den eine Handlung für andere, sondern den sie für 
den Handelnden selbst hat. Der subjektive, moralische 
Wert der asketischen Entsagung besteht aber nicht 
nur darin, daß das Böse gemieden wird, sondern vor 
allem in der geistigen Läuterung, die durch die unaus- 
gesetzt geübte Selbstverleugnung vor sich geht. Dem mo- 
dernen Abendländer mit seiner praktisch-eudämont- 
stischen Lebensanschauung erscheint das indische As- 
ketentum vielfach als die Ausgeburt charakteristisch- 
indischer Lebensfremdheit. Es wird dabei außer Acht 
gelassen, daß die Askese eine allgemein-menschliche 
Erscheinung darstellt, die sich bei vielen Völkern findet 
und nicht nur auch heute noch ım Abendlande selbst 
ihre Anhänger hat, sondern anderthalb Jahrtausend 
hindurch das westliche Denken tiefgreifend beeinflußt, 
ja ın vielfacher Hinsicht beherrscht hat. Für denjenigen, 
der die Geschichte der Menschheit nicht unter engräu- 
migen und kurzfristigen Gegenwartsaspekten betrachtet, 
hat die quietistische Geisteshaltung nichts Befremd- 
liches an sich, vielmehr wird er ın ihr eine berechtigte 
und notwendige Ergänzung der aktıvistischen sehen, die 
zu allen Zeiten neben ihr ıhr Recht haben wird, ge- 
mäß dem ım Mahäbhärata (XII, 340, 76) erzählten My- 
thus, demzufolge der Schöpfer die Hingabe an das Tun 
und die Entsagung gleicherweise angeordnet hat. 

Der Hindu-Sannyäsi, der das weltliche Leben auf- 
gab, um sich ganz und gar dem Geistigen zu weihen, 
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verzichtet auf Familie und Besitz, lebt von Erbetteltem 
und ist durch seine Kleidung als heimatloser Pilger 
kenntlich. Wenn er den Abschied vom Leben vollzieht, 
bringt er zum letstten Male ein Opfer dar und legt dıe 
Opferschnur ab, denn fortan ıst er an die Satzungen des 
Rituals nicht mehr gebunden. Auch der Mönch Mahä- 
viras und Buddhas und der Angehörige der vishnui- 
tischen und shivaitischen Asketenorden wird durch seı- 
nen Eintritt in den geistigen Stand vieler Pflichten ledig, 
die ihn im weltlichen Leben banden, namentlich kom- 
men für ihn die Beobachtung mancher Kasten- und 
Speisevorschriften ın Fortfall. Dafür aber unterwirft 
sich der auf dem Weg zur Heiligkeit Emporstrebende 
einer strengen geistigen Zucht, bis er schließlich die Er- 
lösung erlangt hat. Der bei Lebzeiten Erlöste ist nach 
der Meinung der meisten Schulen den Vorschriften des 
Handelns nicht mehr unterworfen, welche den Lebens- 
wandel der noch im Sansära Umherirrenden regeln. 
Wenn er trotzdem nichts Böses tut, so geschieht dies 
nicht, weil er sich bewußt an die geltenden Gesete hält, 
sondern weil in ıhm jeder Wahn erloschen ist, der ihn 
veranlassen könnte, von der Bahn der sittlichen Welt- 
ordnung abzuweichen. Manche Texte, namentlich solche 
des Spätbuddhismus, betonen stark, daß der Heilige 
jenseits von Gut und Böse steht, weil er über alles Be- 
dingte herauswuchs. Wenn in einigen Werken sogar 
gesagt wird, der Heilige dürfe Menschenfleisch essen, 
Wein trinken, mit Mädchen aus unreinen Kasten ge- 
schlechtlich verkehren, ja sogar stehlen oder morden, 
ohne eine Schuld auf sich zu laden, so sind derartige 
Auslassungen nıcht dahin aufzufassen, daß sie den Er- 
lösten ermächtigen sollen, jede Schandtat zu begehen, 
vielmehr sollen sie nur das Prinzip der Relativität aller 
ethischen Normen darlegen, indem sie in gewollt para- 
doxer Form „pour Epater le bourgeois‘‘ konkrete Bei- 
spiele dafür geben, daß unter bestimmten Umständen 
alles erlaubt sein kann. Die Tatsache, daß alle mora- 
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lischen Vorschriften nur unter bestimmten Bedingungen 
geiten, ist unbestreitbar, da die Heiratssitten der ver- 
schiedenen Völker stark voneinander abweichen und 
das Töten von Menschen unter besonderen Verhält- 
nissen, z. B. im Kriege gestattet wird, während es sonst 
als ein Verbrechen angesehen wird. 

Die indische Ethik hat somit ihre fest abgesteckten 
Grenzen: sie gilt für alle Lebewesen im Sansära; die 
über diesen hinauskamen, sind hingegen an ihre Vor- 
schriften nicht mehr gebunden. 

Alles ethische Handeln hat — wenigstens für viele 
Schulen — somit nur einen bedingten Wert, es führt 
schließlich zu einem Zustande hin, auf dem es bedeu- 
tungslos geworden und eine geistige Situation erreicht 
worden ist, die keiner Moral mehr bedarf. 


VI. Probleme der Erlösung 


1. Der Wert des Daseins 
So wie das Kınd nicht über den Wert des Daseıns 


nachdenkt, sondern dieses ohne weiteres bejaht, so gab 
sıch auch der vedische Arier ohne zu grübeln dem Leben 
hin. So groß war sein Lebenswille, daß er sich nicht nur 
wünschte, „hundert Herbste“ auf Erden zu wandeln, son- 
dern auch hoffte, dieses selbe Dasein ın verklärter Form 
nach dem Toode ın einer Hımmelswelt fortsegen zu kön- 
nen. In der Brähmana-Zeit beginnt dieser naive Le- 
bensglaube durch die Reflexion erschüttert zu werden. 
Immer mehr tritt die Frage an den Menschen heran, 
warum auch das schönste Leben durch den furchtbaren 
Tod ein Ende finden muß, und er beschäftigt sich mit 
dem Problem, ob auch ım Jenseits ein Tod zu erwarten 
sei (S.34). Das Aufkommen der Lehre von der kar- 
misch-bedingten Wiederverkörperung laßt dann jedes 
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individuelle Dasein in einem neuen Lichte erscheinen: 
jede Existenz ist nur ein Glied in einer anfangslosen 
Kette und währt nur so lange, als die Werke, die sıe 
bedingten, ihre nachwirkende Kraft ausüben. Die Eın- 
sicht in die gesegmäßig bedingte Kurzfristigkeit und 
Endlichkeit nicht nur des irdischen, sondern auch des 
himmlischen Daseins weckt bei den tiefer veranlagten 
Naturen den Wunsch nach einem höheren Sein, das 
nicht der Vergänglichkeit unterworfen ist und dem 
zweck- und ziellosen Sterben und Wiedergeborenwerden 
ein Ende macht. 

Der Glaube, daß es einen Zustand unzerstörbarer 
höchster Seligkeit gibt, involviert in den ältesten Upani- 
shaden nicht die Vorstellung, daß das irdische Dasein 
überhaupt wertlos sei. Vielmehr ergibt sich nur die Fol- 
gerung, daß es einen geringeren Wert hat als die ewige 
Seligkeit des Erlösten und dementsprechend wird eine 
Stufenleiter des Wonne-Empfindens aufgestellt, welches 
bei den verschiedensten Daseinsformen anzutreffen ist. 

Die lettte Wurzel dafür, daß das Leben von den zur 
Reife gelangten Indern nicht mehr als ein unzweifel- 
haftes Gut, sondern nur als ein relativer Wert betrach- 
tet wird, ist also die Erweiterung ihres Zeitbewußtseins; 
hatte ihr geistiger Blick sich in ihrer Jugend nur auf 
die Gegenwart und die nächste Zukunft gerichtet, so 
umspannte er jetzt unermeßliche Zeiträume vor und nach 
der irdischen Existenz. Damit aber mußte die naive 
Einstellung zum Leben einer kritischen Platz machen. 
Etwas ähnliches läßt sich auch im Abendlande beob- 
achten: für die Griechen der Frühzeit war das Leben 
ein höchstes Gut, nur wenig beschäftigte man sich mit 
der unendlichen Zeit, die ıhm im freudlosen Hades 
folgt, weil sich das Denken ausschließlich auf das Leben 
konzentrierte. Für Pythagoras, Empedokles, Plato ist 
hingegen das irdische Leben nur ein kurzer Abschnitt 
innerhalb des Gesamtdaseins eines Individuums, ihm 
kommt daher nur ein bedingter Wert zu im Vergleich 
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zu dem Zustande, der dem Einzelwesen vor seiner Ce- 
burt oder nach seinem Tode in einer überirdischen Welt 
eignet. Hatte ursprünglich alles, was jenseits der ir- 
dischen Existenz lag, nur eine schattenhafte Wirklich- 
keit besessen, so wird jetzt das irdische Leben in einen 
größeren Zusammenhang eingeordnet und verliert da- 
durch die hohe Schätung, die man ihm früher zu- 
erkannt hatte. 

Die Vergänglichkeit des irdischen Daseins und aller 
Dinge, die es zu bieten vermag, ist der Grund, weshalb 
es als „Leiden‘‘ charakterisiert wird. Nur in diesem 
Sinne wird von Buddha gesagt, daß alles, was emp- 
funden wird, leidvoll ist; daß es im irdischen Dasein 
auch viele lustvolle und neutrale Empfindungen gibt, 
hat er nie geleugnet'®. 

Buddhisten und Jainas suchten die relative Gering- 
wertigkeit des Daseins ın der Wandelwelt auch dadurch 
in das rechte Licht zu stellen, daß sie alle seine Mängel 
aufzählten: Hunger und Durst, Krankheit und Alter, 
die Trennung von geliebten Menschen, die Nichterfül- 
lung von Wünschen, die Unreinheit des Körpers, die 
moralische Verworfenheit und intellektuelle Minder- 
wertigkeit der Mitmenschen usw. In Weiterführung die- 
ser Betrachtungsweise kamen dann spätere Denker zu 
dem Ergebnis, daß im Leben überhaupt das -Unange- 
nehme überwiegt und daß die Genüsse an sich nichts 
Positives darstellen, sondern nur eine vorhandene Un- 
lust (Hunger, Durst, Geschlechtsnot) auf kurze Zeit be- 
seitigen. Diese Darlegungen bieten manche Parallelen 
zu dem Pessimismus Schopenhauers; doch kann man, 
streng genommen, diesen Terminus auf indische Systeme 
nicht anwenden, weil keines von ihnen behauptet, daß 
die Welt, in der wir leben, die schlechteste von allen 
möglichen sei, da es ja nach indischer Vorstellung noch 
viele Welten (Höllen usw.) gibt, welche viel schlechter 
sind als unsere Menschenwelt. Gleich dem Danziger Phı- 
losophen sind die indischen Metaphysiker insofern Opti- 
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misten, als sie eine Erlösung aus dem leidvollen Daseın 
für möglich halten; sie sind dies sogar insofern noch in 
höherem Maße, als sie nicht einen blinden Weltwillen 
als letztes Prinzip annehmen, sondern zumeist des Glau- 
bens sind, daß hinter der vergänglichen leidvollen Welt 
ein unvergängliches und wonnevolles Sein stehe, das uns 
unser Wahn und unsere Leidenschaft verbirgt, das aber 
zum Durchbruch kommt, wenn alle trübenden, negati- 
ven, intellektuellen und moralischen Faktoren beseitigt 
werden, Einzig der Hinayana-Buddhismus leugnet die 
Existenz eines seligen Urgrundes der Welt und faßt 
das Nirväna als das allem Wandel entrückte „Ganz 
andere“ auf; im Mahäyäna ıst diese Vorstellung dann 
aber im Sinne einer akosmistischen All-Einheitslehre 
weitergebildet worden. 

Obwohl die Anschauung, daß die Erscheinungswelt 
wegen ihrer Vergänglichkeit und ihrer zahlreichen phy- 
sischen und moralischen Übel von dem, der nach dem 
Hödchsten und Ewigen strebt, aufzugeben sei, heute von 
allen großen Systemen (abgesehen von den materiali- 
stischen) vertreten wird, hat sie zu verschiedenen Zeiten 
und bei den verschiedenen Denkern doch eine sehr ver- 
schiedene Bedeutung. So scheint sie bei der Mimänsä 
überhaupt erst spät Eingang gefunden zu haben und 
spielt ın ihr noch heute eine Nebenrolle; möglicherweise 
ist sie beim Nyäya und Vaisheshika auch erst allmäh- 
lich eingedrungen und manche Darstellungen dieser Sy- 
steme berücksichtigen sie fast gar nicht. Andererseits 
läßt sich wieder feststellen, daß sie von den tantrischen 
Systemen der Hindus und Buddhisten zwar ın der T'heo- 
ıle anerkannt wird, jedoch einen neuen Sinn erhält, in- 
sofern als die Welt, wenn sie mit dem Auge des Wis- 
senden betrachtet wird, einen absoluten Wert besitzt, 
weil sich in ihr die göttlichen Kräfte des Allwesens oder 
des All-Buddha manifestieren'?. 

Die indischen Lehren von dem leidvollen Charakter 
alles Daseins und von der Weltüberwindung sind ım 
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Westen vielfach deshalb falsch beurteilt worden, weil 
man sie nicht ın der richtigen Perspektive gesehen hat. 
Kein indischer Denker hat je erwartet, daß sie von 
allen Menschen verstanden, beherzigt und in die Tat 
umgesett werden würden, vielmehr vermögen sie ihrer 
Bestimmung nach nu: diejenigen zu erfassen, welche auf 
Grund der in vielen Wiedergeburten gewonnenen Er- 
fahrung für sie reif geworden sind. Für alle diejeni- 
gen, die noch nicht zu dieser Höhe vorgedrungen sind, 
erfüllen sie ihre Aufgabe zunächst nur als Anregungen, 
indem sie dem Geist den Anstoß dazu verleihen, über 
Dinge nachzudenken, die in einer späteren Zukunft viel- 
leicht in die Praxis überführt werden können. Nach in- 
discher Anschauung führen unendlich viele Stufen von 
dem Zustande, ın welchem ein Mensch das Dasein rest- 
los bejaht, weil ihm noch nicht die Problematik des- 
selben aufgegangen ist bis zu demjenigen, in welchem er 
sein wahres Wesen erkennt, aber noch zu schwach ıst, 
die praktischen Konsequenzen daraus zu ziehen und 
schließlich weiter zu dem Endpunkt, wo die Erlösung 
aus dem Sansära zur Tatsache geworden ıst. Dabeı 
nımmt die Zahl der Wesen, welche auf den verschie- 
denen Stufen stehen, mit jeder höheren Stufe ab, so daß 
die Erlösfen schließlich nur eine kleine Elite ausmachen. 
Dem entspricht es naturgemäß, daß die überwältigende 
Mehrheit aller Lebewesen, nämlich nicht nur: die Tiere, 
sondern auch die Majorität aller Menschen von jedem 
Zweifel an dem Wert des Daseins noch unberührt sind, 
sei es, weil sie überhaupt noch nicht philosophisch den- 
ken können, sei es, weil sie materıalistischen Theorien 
huldigen. Eine Stufe höher als diese stehen diejenigen, 
welche an Karma und Wiederverkörperung glauben, 
denen aber der durch gute Taten zu erreichende lang- 
fristige Aufenthalt in einer seligen Himmelswelt als er- 
strebenswertes Ziel vorschwebt, und die deshalb hoffen, 
ın immer neuen irdischen Existenzen durch gute Werke 
die‘Voraussegung für ein himmlisches Dasein zu schaf- 
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fen. Im Gegensatz zu den zahlreichen Wesen, die am 
Werden ihre Freude haben, wie der Buddha sıe nennt, 
stehen die wenigen, welche nach dem Unvergänglichen 
Verlangen tragen und die seltenen Menschen, die nicht 
nur um das Heil ringen, sondern dieses auch erreichen. 


2. Wesen und Möglichkeit der Erlösung 


Die Erlösung ist, wie die zahlreichen Sanskritbe- 
zeichnungen dartun, die „Befreiung“ (mukti, moksha, 
apavarga) von den Banden der Wandelwelt und damit 
ein Zustand absoluten Heils (rihshreyasa), das „summum 
bonum“. Daß die Erlösung nicht ein bloßer Wunsch- 
traum, sondern eine Realität ist, ergibt sich für den In- 
der aus der Tatsache, daß in ihrer geistigen Entwicklung 
weit fortgeschrittene Weise von sich behaupten, sie zu 
besitzen und daß jeder an sich selbst in der Meditation 
bei systematischer Schulung des Denkens bis zu einer 
Vorstufe vordringen kann, welche ıhm einen Vorge- 
schmack von dem gibt, was ım Zustand der Vollendung 
zu erwarten ist. 

Nach der Anschauung fast aller Schulen ist die Er- 
lösung endgültig und unverlierbar. Die Ajıvikas (S.134) 
die „Sadäshiva-vädıns” und die Anhänger von Dayä- 
nand Sarasvatis „Ärya-samıa) “ nehmen hingegen an, daß 
die Erlösung nur von begrenzter Dauer sei?°. Hat eine 
Seele sich ihrer mehrere Millionen Jahre hindurch er- 
freut, so muß sie wieder in den Sansära zurückkehren, 
da sonst einmal der Fall eintreten könnte, daß die Welt 
[rei von Lebewesen sein würde. Diese Anschauung wird 
von allen übrigen Systemen nicht geteilt. Diese halten 
vielmehr die Erlösung für etwas, das über alles Welt- 
liche definitiv herausliegt und sehen in dem Ausscheiden 
von noch so vielen Erlösten aus dem Sansära keinen 
Grund gegen die ewige Fortdauer des Weltprozesses, 
weil die Zahl der Lebewesen unendlich ist. 
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Die Frage, ob alle Wesen einmal die Erlösung erlan- 
gen werden, wird von den meisten Denkern nicht er- 
örtert; Buddha hat ıhre Beantwortung ausdrücklich ab- 
gelehnt. Manche Vishnuiten, wie Madhva, Vallabha, 
Caıtanya lehren, auf der Gitä 16,19 fußend (S.174), daß 
Gott nur einen Teil der Seelen zur Erlösung prädesti- 
niert habe, während andere von ıhm dazu verurteilt 
worden seien, ewig im Sansära umherzuwandern oder 
in „blinde Finsternis“ (eine ewige Hölle) einzugehen. 
Merkwürdigerweise vertreten auch einige atheistische 
Systeme eine Lehre von der Gnadenwahl, obwohl sie 
keinen Grund dafür angeben können, worauf die ver- 
schiedene Veranlagung der Lebewesen beruht. Die Jai- 
nas scheiden die Se.len in „bhavyas“ (erlösungsfähige) 
und „abhavyas““ (nicht erlösungsfähige) und die Vertre- 
ter der buddhistischen ‚„Nur-Bewußtseinslehre‘“ glau- 
ben, daß? manche Lebewesen (das heißt Bewußtseins- 
ströme) in sich den Keim dazu tragen, als Shrävakas 
(Hinayänisten) Privatbuddhas oder Universalbuddhas 
das Heil zu erreichen, während andere unfähig sind, 
einer dieser drei „Familien“ (gotra) von Heilstrebenden 
anzugehören; diesen „agotrakas“ fehlt jede Vorausset- 
zung dazu, das Nirväna zu erreichen”!. 

Über dıe Daseinsstufe, von der aus die Erlösung er- 
reicht werden kann, bestehen verschiedene - Ansichten. 
Alle nehmen an, daß Menschen das Heil gewinnen 
können, doch glauben die Digambara-Jainas und die 
Buddhisten des Kleinen Fahrzeugs. daß dies nur Män- 
nern möglich sei. Weitverbreitet ist die Anschauung, daß 
nur Menschen in den sogenannten „Karma-bhümis“, das 
heißt in den Gebieten der Erde, wo gearbeitet werden 
muß oder in den „mittleren Ländern“ der Welt (das 
heißt Indien) die Befreiung von den Banden der End- 
lichkeit vollziehen können, während die Bewohner der 
mythischen Schlaraffenländer, der sogenannten „Bhoga- 
bhümis‘ dazu nicht in der Lage sind. Nach manchen sollen 
nur einige von den periodisch wechselrden Weltaltern 
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die erforderlichen Voraussegungen für den Erlösungs- 
weg bieten; daher sind die Jainas und manche Hı- 
nayäna-Buddhisten der Meinung, daß bald nach dem 
Tode der Stifter ihrer Religion die letten erlösten Hei- 
ligen aufgetreten seien und daß deshalb gegenwärtig 
nicht mehr auf Erden, sondern nur in anderen Welten 
die Vollendung erreicht werden könne. 

Pflanzen und Tieren wird nur gelegentlich? die Be- 
fähigung zum Beschreiten des Heilsweges zugeschrieben, 
hingegen steht erden Göttern und Dämonen offen, wenig- 
stens nach der Ansicht der meisten Schulen. Nach den 
Jainas können die überirdischen Wesen nicht Selbstzucht 
üben und deshalb nicht zur Erlösung fortschreiten. Auch 
bestimmte Todsünden sollen es umöglich machen, daß in 
derselben Existenz, in der sie begangen wurden, dasHeil 
gewonnen wird. Alle diese Hindernisse für den Er- 
lösungsprozeß sind freilich nur von vorübergehender 
Dauer, soll doch Buddhas Vetter Devadatta, der das 
fluchwürdige Verbrechen der Ordensspaltung auf sich 
geladen und dem Vollendeten nach dem Leben getrach- 
tet hatte, nach der späteren Iradition nach einem lan- 
gen Aufenthalt in der Holle und ın anderen Daseins- 
formen schließlich sogar die Buddhaschaft erreichen. 

Die Erlösung ıst nach indischer Anschauung eine rein 
individuelle Angelegenheit. Eine Kollektiv-Erlösung 
der ganzen Menschheit oder aller Lebewesen kennen die 
indischen Religionen nicht; sie unterscheiden sich darin 
aufs stärkste von den abendländischen Heilslehren, vom 
Christentum bis zu Schopenhauer und E.v. Hartmann. 
die alle eine schließliche Welterlösung für möglich hal- 


ten ?3, 


3. Der Stufenweg zum Heil 
Die Wesen sind physisch, intellektuell und moralisch 


unvollkommen und der leidvollen Vergänglichkeit un- 
terworfen, weil sie mit Körpern und Organen behaftet 
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sind; ıhre Verkörperung ist die notwendige Folge der 
Taten (karma) ıhrer früheren Existenzen; das Karma 
ist durch die Begierden (käma) und Leidenschaften ver- 
ursacht, denen sie sich hingaben; daß die Triebe über sie 
ihre Macht ausüben konnten, hat aber seinen Grund in 
dem Nichtwissen (avıdyä), das heißt in der mangelnden 
Einsicht ın das Wesen von Welt und Überwelt. Karma, 
Leidenschaft und Verblendung sind nach allen indischen 
Heilslehren die Wurzeln, aus denen der Baum des San- 
säara erwächst, wenn auch im einzelnen Unterschiede 
über die Gruppierung und Unterteilung dieser drei un- 
heilvollen Faktoren bestehen. Die Voraussetung für die 
Erlösung bildet jedenfalls die Ausschaltung der Ur- 
sachen, die eine neue Wiederverkörperung hervorrufen. 

Da jedesböse Tun schlechtes, jedesgute Tun gutes Karma 
erzeugt, muß der Heilssucher zunächst bestrebt sein, alles 
Böse zu meiden und alles Gute zu vollbringen, um so 
im Verlaufe zahlreicher Existenzen die moralischen Qua- 
litäten zu erwerben, die ıhn für das Beschreiten des 
eigentlichen Heilspfades geeignet machen. So hoch aber 
auch gute Werke als Vorbereitung für den Erlösungs- 
prozeß zu werten sind, die Erlösung selbst können sie 
allein nicht herbeiführen, weil ja auch die guten Taten 
wieder ihre Vergeltung durch eine Wiedergeburt in 
einer vergänglichen Himmelswelt finden müssen. Nach 
der streng durchgeführten Karma-Lehre würde der Pro- 
zeß der Karma-Produktion überhaupt nie ein Ende fin- 
den können, da jedes Lebewesen im Wachzustande un- 
aufhörlich sich irgendwie mit dem Körper, der Rede 
oder dem Denken betätigt. Einen Ausweg aus dieser 
Schwierigkeit fand man darin, daß man entweder nicht 
allem Tun karmische Wirkungen zuschrieb oder daß 
man Faktoren annahm, die mächtiger als das Karma 
sind und dessen Kraft aufheben können. Kein Karma 
rufen solche Handlungen hervor, die ohne moralische Be- 
deutung sind (wie Gehen, Essen usw.). die ohne Leiden- 
schaft vorgenommen werden und die von schon Er- 
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lösten ausgeführt werden. Eine karmahemmende oder 
zerstöorende Wirkung wird von manchen auch bestimm- 
ten Akten, wie der Beichte, der Meditation, asketischen 
Übungen, ja sogar gewissen Kulthandlungen und dem 
Baden im Ganges usw. zugeschrieben. 

Der Tod in Benares soll nach einem weit verbreiteten 
Glauben die Erlösung zur Folge haben, weil die segen- 
spendende Macht der heiligen Stadt alles Karma ver- 
nichtet. In hinduistischen und buddhistischen Tantras 
wird auch von manchen Zeremonien und Sprüchen be- 
hauptet, daß sie die Erlösung zu spenden vermögen. 
Demgegenüber vertreten die meisten eigentlichen Philo- 
sophen den Standpunkt, daß eine wie auch immer ge- 
artete Betätigung nicht dıe Ursache der Erlösung sein 
könne. Werke haben nur eine mittelbare förderliche Wir- 
kung, indem sie den Weg zum Heil ebnen helfen, ver- 
mögen aber selber dieses nicht herbeizuführen. 

Die Leidenschaften, mögen sie sich ın dem Begehren 
nach dem Besitz von etwas oder in dem Haß gegen etwas 
äußern, verursachen eine Wiederverkörperung, nicht 
nur, weil sie die Beweggründe für schlechtes Tun sind, 
sondern auch weıl sie die Intensität und Dauer der 
Karma-Wirkung bedingen. Die Unterdrückung und Aus- 
rottung der Leidenschaften ıst daher eine Vorbedingung 
für die Entstehung des ruhigen Gemütszustandes, der 
allein den geeigneten Boden für das Wachstum des Er- 
lösungsgedankens darstellt. Als praktische Hilfsmittel 
zur Gewinnung der vollständigen Beherrschung der 
Triebe wird ein asketischer Lebenswandel empfohlen; 
während manche Schulen, z. B. die Jainas, Kasteiungen 
einen hohen Wert beimessen, begnügen sich andere, wie 
die des alten Buddhismus, damit, den Heilsbeflissenen 
ın Klöstern von den Versuchungen der Welt zu isolieren 
und durch die Gemeinschaft mit Gleichstrebenden zur 
Abkehr von der Welt zu erziehen. Andere betonen dem- 
gegenüber, daß die Überwindung der Begierden auch 
ohne eine radıkale Änderung der äußeren Lebensfor- 
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men ım häuslichen und beruflichen Leben im Wege einer 
rein geistigen Loslösung vor sich gehen könne. Während 
die meisten Systeme ın den Leidenschaften Realitäten 
sehen, die aufgehoben werden müssen, um den Weg 
zum Heil frei zu machen, betrachten manche hindui- 
stischen I antrıker sie als unvollkommene, unentwickelte 
und begrenzte Ausdrucksformen der großen universa- 
len Kräfte, die auch dem Heilsprozeß zugrunde liegen. 
Indem sie von ihrer Beschränktheit befreit und zur vol- 
len Entfaltung gebracht werden, führen sie die Erlösung 
herbei; die Liebe zum eigenen Ich zur Liebe zu allen 
Lebewesen erweitert, macht den Egoisten zum Welt- 
überwinder. 

Das Nichtwissen ist die angeborene Unkenntnis der 
Heilswahrheiten, es ıst die Ursache davon, daß sich der 
Mensch seiner wahren Natur und seiner tatsächlichen 
Stellung innerhalb des Weltgefüges nicht bewußt ist 
und deshalb vergänglichen Phantomen nachjagt, statt 
sein Denken auf das Unvergängliche zu richten. Ent- 
sprechend den metaphysischen Lehren der einzelnen 
Systeme wird das Nichtwissen verschieden definiert. Für 
die Dualisten besteht es ın der Nichtunterscheidung zwi- 
schen Geist und Materie, für die Buddhisten in dem ırrı- 
gen Glauben an ein beharrendes Selbst, für die Iheisten 
in der fehlenden Gotteserkenntnis, für die Advaitins 
in der mangelnden Realisierung der All-Eınheit. 

Die Befreiung von Nichtwissen, Leidenschaft und 
Karma geht in Etappen vor sich, die von den meisten 
Systemen nur angedeutet, von anderen mit groi)er Aus- 
führlichkeit ausgeführt werden. Am Ende des Heils- 
weges steht ein mystisches Erlebnis, das entweder ın dem 
Menschen selbst als folgerichtiger Abschluß seines Stre- 
bens erwachsen ist oder durch eine überirdische Macht, 
durch die Gnade Gottes, hervorgerufen wird. 

Die großen indischen Heilslehren scheiden sich näm- 
lich in zwei Gruppen: die eine nimmt an, daß der Mensch 
aus eigener Kraft sich befreien könne, während die an- 
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dere glaubt, daß nur Gott ihn durch einen Akt seiner 
Barmherzigkeit aus dem Sansära emporzuheben ver- 
möge. 

Eine Selbsterlösung lehren der Jainismus, der Buddhis- 
mus, manche Vedänta-Schulen sowie die übrigen klas- 
sischen ‚„Darshanas“. Wenn der Heilssucher ım Stufen- 
gang seiner geistigen Entwicklung dafür reif geworden 
ist, dann findet das theoretische Wissen um die Wahr- 
heit durch eine direkte und intuitive Schau ihre Krö- 
nung. Die direkte Realisierung (aparokshänubhüti) der 
höchsten Erkenntnis beseitigt alle Hindernisse, die der 
Erlösung bisher entgegengestanden und hebt jede Mög- 
lichkeit zu einer neuen Wiedergeburt auf. 

Einige Vedänta- und Yoga-Schulen, die Vishnuiten, 
Shivaiten und die Anhänger des Buddha Amitäbha 
nehmen demgegenüber an, daß der Mensch infolge sei- 
ner Ohnmacht nicht imstande sei, sich selbst zu erlösen. 
Nur der allmächtige Weltenherr oder der barmherzige 
„Buddha des unermeßlichen Glanzes“ vermag ihn aus 
dem Meer des Welttreibens auf die Insel der Seligen 
zu retten. Wenn alles selbständige Bemühen des Heils- 
suchers nicht zum Ziele führt, dann können alle Heils- 
mittel nur untergeordnete Bedeutung haben, der wahre 
Weg zur Erlösung besteht einzig und allein darin, Gott 
in frommer Ergebenheit zu dienen, damit er gnädig ge- 
stimmt, das Heil aus freiem Entschluß schenke. Unter 
den Vertretern des „bhakti-märga“ (Weg der Gottes- 
liebe) bestehen Differenzen darüber, ob der Mensch an 
seiner Erlösung mitarbeiten kann, indem er durch gute 
Werke, Überwindung der Begierden und Gewinn der 
Erkenntnis die geeignete Disposition für den Empfang 
der göttlichen Gnade (prasäda) schafft oder ob er Got- 
tes Willkür alles anheimstellen und in ruhiger Gelas- 
senheit (prapatti) verharren soll. 

Während manche Philosophen nur eine Selbsterlö- 
sung, andere nur eine Erlösung durch göttliche Gnade 
lehren, erkennen manche Vedäntins und Sektierer beide 


Der Stufenweg sum Heil 421 


Heilswege als berechtigt an, betrachten aber je nach 
ihrer Einstellung den einen von ihnen als den höheren, 
demgegenüber der andere nur einen geringeren oder 
vorbereitenden Wert hat. 


4. Der Zustand der Erlösten 


Ist durch den Aufgang des Lichtes der vollkommenen 
Erkenntnis oder durch das von göttlicher Gnade; ge- 
wirkte Schauen Gottes die Erlösung gewonnen, so lösen 
sich die Fesseln, welche den Heiligen an die Welt ban- 
den. Einige Meister wie Bhäskara, Yädava und Nim- 
bärka nehmen an, daß dies nur möglich sei, wenn der 
Erlöste seines Körpers ledig wird, sie vertreten deshalb 
den Standpunkt, daß die Erlösung mit dem Tode zu- 
sammenfällt. Die meisten anderen Denker glauben hin- 
gegen, daß schon eine Erlösung bei Lebzeiten statthabe. 
Sie gehen dabei von der Erwägung aus, daß die Heils- 
gewinnung zwar das Entstehen neuen Karmas inhibiere 
und das potentiell aufgespeicherte Karma vernichte, daß 
aber dasKarma, das schon zu wirken begonnen hat, in sei- 
nem Lauf nicht mehr aufgehalten werden könne. So kann 
denn der Arhat, der das „Nirväna mit Beilegungen“ 
(das heißt den Daseinsfaktoren, welche die Individua- 
lität ausmachen) errang, der Jaina-Heilige, der die All- 
wissenheit unter Fortbestehen der Betätigung seines Kör- 
pers besitt (sayogikevalin), der „Lebend-erlöste‘“ (sivan- 
mukta) der meisten Hindu-Systeme noch viele Jahre auf 
Erden wandeln, bis er nach Erschöpfung seines Karma 
die „körperlose Erlösung‘ (videha-mukti) erreicht. Die 
meisten Systeme beschreiben den ırdischen Weltüber- 
winder als einen begierdelosen, selbstbeherrschten Wei- 
sen, für den zwar alle Vorschriften der Sitte, der Kaste, 
des Kults keine bindende Kraft mehr haben, der aber 
auf Grund seiner reinen Gesinnung nicht anders als 
ethisch handeln kann. Die Vorkämpfer der Bhaktı-From- 
migkeit haben daneben noch einen anderen Typus aus- 
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gebildet: den des gottestrunkenen Besessenen, der im 
Hochgefühl des Besitzes der göttlichen Gnade lacht, singt 
und tanzt und sich wie ein Unsinniger gebärdet. Na- 
türlich wird den Erlösten der Besitz der verschiedensten 
Wunderkräfte zugeschrieben. Diemerkwürdigste von die- 
sen ist wohl diejenige, welche nach Väcaspatimishra”‘ 
manchen Yogis eigen sein soll: Sie vermögen eine Art 
Roboter mit Scheinleibern zu schaffen und auf diese ıhr 
Karma zu übertragen, so daß sich dieses an jenen, nicht 
mehr an ihnen selbst auswirkt. 

Ist alles Karma geschwunden, so stirbt der Heilige 
und geht nach der Lehre der meisten Systeme nach Zer- 
fall seines (bzw. seiner) Körper direkt in die Erlösung 
ein. Der ältere Vedänta lehrt hingegen, daß die. Seele 
des Heiligen auf der Brahma-Ader aus dem Leibe aus- 
zieht und auf dem „Götterwege“ eine Reihe von Licht- 
regionen passiert, bis er in die Brahmawelt gelangt 
(Chändogya 5, 10, oben S. 154). Nach der späteren Auf- 
fassung sind die Scelen, die diesen Weg gehen, noch 
nicht voll erlöst, sondern bedürfen noch der Belehrung 
durch den: vergänglichen Gott Brahmä, der über die 
Brahmawelt gebietet. Haben sie bis zum Ende eines 
Weltalters von diesem Unterweisung empfangen, so 
gehen sie beim Weltuntergang gemeinsam mit ihm in 
die Erlösung ein. Hier wird also eine „Stufenerlösung“ 
(krama-mukti) der Mehrzahl, eine „unmittelbare Er- 
lösung“ (sadyo-mukti) weniger das höchste Wissen be- 
sitgender Auserwählter angenommen. Eine buddhistische 
Parallele bietet die Mahäyäna-Anschauung, daß Men- 
schen, die noch nicht die vollkommene Erkenntnis be- 
sigen, erst im Paradiese eines Buddha, wie des S. 357 
genannten Amitäbha, wiedergeboren werden und dort 
unter dem Eindruck seiner Predigt zum Nirväna heran- 
reifen. 

Die Vorstellungen über den Zustand der endgültig 
dem Sansära Entronnenen sind sehr verschiedenartig, je 
nachdem angenommen wird, daß die Erlösten ihre indi- 
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viduelle Existenz ın verklärter Weise fortsegen oder 
ihre Einzelwesenheit verlieren. Im folgenden sei ver- 
sucht, die wichtigsten Theorien in der Form einer Stu- 
fenleiter der Reihe nach vorzuführen. 

1. Nach einigen Texten (Chändogya 8, 2) führt 
der Erlöste ein Leben absoluter Freiheit. Er kann in 
der ganzen Welt umherschweifen und sich durch seinen 
bloßen Wunsch Verwandte, Freunde, Weiber, Wohl- 
gerüche, Speisen, Musik usw. schaffen. Dieses Ideal des 
unabhängigen, zaubergewaltigen Heiligen, der von Leid 
und Zwang befreit ist, tritt auch im Spätbuddhismus 
des Diamant-Fahrzeugs wieder auf, wenn dort von den 
„Siddhas“ (Vollendeten) ähnliches berichtet wird. Auf 
eine höhere Ebene wird es im Mahäyäna erhoben, wo 
die in das „dynamische“ (apratishthita) Nirvana Ein- 
gegangenen aller Leidenschaft ledig und vom Leid und 
Karma ewig befreit, ungebunden an den Raum eine 
segensreiche Tätigkeit zum Wohle der Lebewesen ent- 
falten. Auch Shankara kennt diesen Typus; zu Brahma- 
sütra 3, 3, 32 spricht er von Wissenden, die als kar- 
misch nicht gebundene Einzelwesen ın der Welt eine 
bestimmte Mission zu erfüllen haben. 

2. Die Sektentheologien sowie einige Vedänta- 
Systeme versetgen die Erlösten in eine himmlische Welt, 
die im Gegensat zu den Himmeln des Indra, Brahmä 
usw. unvergänglich ist. Diese wird gewöhnlich als ein 
Paradies mit herrlichen Palästen und Gärten geschil- 
dert, in denen sich die Seligen mit. mannigfachen Spie- 
len sowie mit der Vornahme von Kulthandlungen ver- 
gnügen. Manche schreiben den Erlösten auch den Ge- 
nuß sinnlicher Freuden (sogar den Geschlechtsverkehr 
mit himmlischen Gemahlinnen) und den Besitz von 
„geistartigen“ oder aus reinem Sattva bestehenden Kör- 
pern zu, andere glauben demgegenüber, daß die Seli- 
gen reine Geister seien, die nur geistiger Wonnen teil- 
haftig werden. Auf jeden Fall aber besteht das unbe- 
schreibliche Glück der Erlösten darin, daß sie untrenn- 
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ud 


bar mit Gott vereint sind, indem sie nicht nur in seiner 
Nähe weilen, sondern auch zeitweise in Gottes Leib ein- 
dringen, so daß sie mit seinen Augen sehen, mit seinen 
Füßen gehen usw. Trotz dieser intensiven Vereinigung 
mit dem Weltenherrn bleibt die Seele doch immer von 
ihm verschieden, denn die Seligkeit besteht ja gerade 
darin, daß der Erlöste Gott liebt und von ihm geliebt 
wird, ein Liebesverhältnis hat aber das Fortbestehen 
einer Zweiheit zur notwendigen Voraussetgung. 

3. Im Gegensat zu den bisher behandelten Theo- 
rien, welche den Erlösten eine aktive Tätigkeit und 
eine Einwirkung auf andere Geister zuschreiben, 
sehen andere den Zustand des Heils darin, daß die be- 
freite Seele, allem Handeln auf ewig entrückt, in ein- 
samer Isolierung in ewiger unerschütterlicher Ruhe ver- 
harrt. Nach den Jainas weilen die „Sıddhas“ gleichsam 
in tiefe Konzentration versunken auf dem Gipfel der 
Welt; für das klassische Sänkhya und den ihm hierin 
folgenden Yoga ist die erlöste Geistmonade ein reines 
Bewußtseinslicht, das nichts mehr erleuchtet; für das 
Nyäya-Vaisheshika ist die Seele, sobald sie ihre Ver- 
bindung mit der Denksubstanz (imanas) verloren hat, 
unfähig zu erkennen, zu fühlen, zu wollen und zu han- 
deln und deshalb bewußtlos „wie ein Stein“. 

4. Während die meisten Systeme, welche die Exi- 
stenz von Einzelseelen annehmen, diesen ein unver- 
gängliches, individuelles Sein vindizieren, meinen 
manche Vedäntins, daß die definitive Befreiung von 
den Schranken leidvoller Endlichkeit nur darin be- 
stehen könne, daß sich die Einzelseele in der All-Seele 
auflöst. Das Heil besteht mithin darin, daß die Seele 
durch Eingehen in den persönlichen Weltenherrn oder 
ın das unpersönliche Absolute ihre Individualität ver- 
liert und an dem Sein, an der Geistigkeit und der Selig- 
keit des „ens realissimum“ teilhat. Dies ist auch das 
Ideal Shankaras und seiner Schule, wenn auch hier von 
einem Aufgehen des Jivätman im Paramätman nicht die 


Der Zustand der Erlösten 425 


Rede sein kann, da alle Vielheit nur Schein und jeder 
Einzelätman in Wahrheit von jeher der eine ewige 
Weltätman ist. 

5. Der alte Buddhismus charakterisiert das Nir- 
väna als einen Zustand, in welchem das Körperliche, die 
Empfindungen, das Unterscheiden (das heißt Wahr- 
nehmen und Vorstellen), die karmagestaltenden Kräfte 
und das Bewußtsein mit der Wurzel ausgerissen wur- 
den und für immer außerstande sind, wieder zu ent- 
stehen. Es ist also das gerade Gegenteil von allem, was 
die individuelle Existenz im Sansära ausmacht und im 
Verhältnis zu diesem ein Nichts, da es sich nur durch 
Negationen definieren läßt. Während sich das Hinayäna 
dabei beschied, schritt das Mahäyäna zu einer All-Eıin- 
heitslehre fort, welche in dem Nirväna das Unvergäng- 
liche sah, über welchem sich die vergängliche, bedingte 
und deshalb ım höchsten Sinne unreale Erscheinungs- 
welt abspielt, wie eine Phantasmagorie ım leeren Raum. 
Auch hier ıst das Nirväna ein relatives Nichts, das 
nur dadurch begreiflich gemacht werden kann, daß man 
von allen Prädikaten der empirischen Wirklichkeit abs- 
trahiert. In der späteren Lehrentwicklung hat es dann 
immer konkretere Gestalt angenommen, so dafs es sich 
schließlich den theopantistischen und pan-en-theistischen 
Vorstellungen des Vedänta nähert. 

Die verschiedenen Vorstellungen von dem Wesen der 
Erlösung sind in manchen Lehrgebäuden in der Weise 
miteinander verkunden worden, daß verschiedene Ar- 
ten des Heilszustandes angenommen werden, die von 
Personen von verschiedener geistiger Prägung oder 
Reife verwirklicht werden. Dies gilt besonders für die 
buddhistische Nur-Bewußtseinslehre (S. 353), für Val- 
labha (S. 272) und vor allem für Shankara (S. 190), der 
seinem gradualistischen System die verschiedensten I heo- 
rıen einverleibt hat?®. 

Im Ganzen gesehen, sind die Vorstellungen des Inder 
von dem Zustand des Erlösten von außerordentlicher 
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Mannigfaltigkeit und Gegensäßlichkeit. Für die einen 
ist er ein verklärtes, irdisches Dasein, ein individuelles 
Leben ohne Ende, ohne Leid und böse Triebe, für die 
anderen eine geistige Existenz, die alles aus sich selbst 
schöpft, für die einen ein seliges Verschmelzen mit dem 
Göttlichen, für andere das ewige Zurruhekommen, bei 
dem auch nicht der geringste Rest von dem erhalten 
bleibt, was einst eine Persönlichkeit bildete. So treten 
uns hier zum Teil dieselben Anschauungen entgegen, 
wie in den Jenseitsvorstellungen der europäischen Den- 
ker; neben dem Glauben an ein Reich reiner Geister, 
das in unsere Welt hineinragt, an ein sinnliches Para- 
dies oder ein übersinnliches himmlisches Jerusalem, steht 
das Ideal der mystischen Einswerdung mit dem All- 
Gott und der Wunsch nach einem ewigen Frieden, einem 
seligen Schlummer, aus dem es kein Erwachen mehr 
gibt. Gemeinsam aber ıst allen diesen indischen Er- 
lösungsvorstellungen, daß das Heil, das sie erwarten, 
nur durch Weltentsagung und Weltüberwindung er- 
reichbar ist, denn der Inder glaubt nicht, daß ein kur- 
zes irdisches Leben voll Leidenschaft ein ewiges Leben 
voll Seligkeit zur Folge haben könne, ebensowenig wie 
er meint, daß durch die Arbeit des Menschen oder durch 
göttliche Gnade an dieser in Haß, Gier und Verblen- 
dung verzehrten Welt in einer fernen Zukunft am „Ende 
aller Dinge“ ein wunderbarer Wandel sich vollziehen 
werde, der alle Qualen behebt, alles Schlechte vertilgt 
und allen unverlierbares Glück zuteil werden läßt. 
Denn sein philosophischer Tiefblick hat den Inder seit 
langem von der Illusion befreit, daß das wahre Glück 
von außen an die Menschheit herangebracht werden 
könne und ihn davon überzeugt, daß es nur von dem 
einzelnen im Wege geistiger Verinnerlichung gewon- 
nen werden kann. 


SCHLUSSBETRACHTUNG 


INDISCHE UND ABENDLÄNDISCHE . 
PHILOSOPHIE 


Gegenseitige Beeinflussung? 


S eit der Zeit Alexanders des Großen ist immer wie- 
wieder festgestellt worden, daß dıe Philosophie der 
Inder mit derjenigen des Abendlandes vieles gemein 
hat. Schon dem Onesikritos war es nicht entgangen, daß 
Pythagoras, Sokrates und Diogenes in ihren Lehren in 
vielfacher Hinsicht mit den Indern übereinstimmen. In 
neuerer Zeit ist das Auftreten verwandter Lehren ‘im 
Östen und Westen oftmals hervorgehoben worden. So 
hat Bailly die Anschauung Malebranches, daß wir alles 
in Gott schauen, zu der All-Einheitslehre des Vedänta 
in Parallele gestellt!. Und Sonnerat vergleicht ın sei- 
ner Reisebeschreibung die „Begriffe der Inder über die 
Schöpfung“ mit denen der griechischen Philosophen von 
Hesiod und Thales bis zu den Stoikern und Epikureern, 
bis zu Gassendi, Descartes und Spinoza?. L. Büchner® 
und W.Ostwald* hoben die Verwandtschaft der Re- 
sultate moderner Naturphilosophie mit der Vaisheshika- 
Lehre hervor. Eduard von Hartmann fand das Unbe- 
wußte in dem Vedänta-Werke „Pancadashaprakarana“ 
schärfer und genauer charakterisiert als von irgend- 
einem der neuesten europäischen Denker°. Schließlich 
kann die Lehre Ernst Macıs als ein Gegenstück zur 
buddhistischen Leugnung eines beharrenden Ichs auf- 
gefaßt werden. In allen diesen Fällen und zahlreichen 
anderen treten Konvergenzen zutage, die in keiner 
Weise als Abhängigkeiten erklärt werden können, da 
die indischen und abendländischen Philosophen nichts 


428 Indische und abendländische Philosophie 


von einander gewußt haben als sie ihre Lehren aufstell- 
ten. Dabei kann aber ein Moment nicht deutlich genug 
ins Licht gestellt werden: Alle diese Lehren stimmen 
nurineinzelnenPunkten miteinander überein, 
in vielfacher anderer Hinsicht weichen sie hingegen 
wieder stark voneinander ab. Gedankensysteme ent- 
sprechen einander nie vollkommen, sondern sind wie 
Mosaiken, bei denen nur manche Steine einander glei- 
chen. Es ist dieses ein Faktum, das denen, die Analo- 
gien feststellen, vielfach nicht genügend zu Bewußtsein 
kommt, weil sie ihren Blick einseitig und ausschließlich 
nur auf den einen oder anderen Punkt gerichtet haben 
und deshalb dem Eindruck unterliegen, das eine System 
wäre dem anderen gleichzusetzen. Dieses gilt natürlich 
auch für die im folgenden zu behandelnden Lehren, bei 
welchen eine Abhängigkeit von indischen erwiesen oder 
vermutet worden ist. 

Arthur Schopenhauer bekannte, das Beste seiner eige- 
nen Entwicklung nächst dem Eindruck der anschaulichen 
Welt den Werken Kants und Platons sowie den heili- 
gen Schriften der Hindus zu verdanken. Tatsächlich geht 
er sowohl mit dem idealistischen Vedänta wie mit dem 
Buddhismus in entscheidenden Punkten zusammen, so 
in der geschichtslosen Betrachtung des Weltprozesses, 
ın der Überzeugung von der Sinnlosigkeit und dem 
leidvollen Charakter des Daseins, in der Annahme einer 
Wiedergeburt in immer erneuten Daseinsformen, in der 
Hochschätung der Askese und in der Hoffnung auf eine 
Erlösung. Mit dem Vedänta Shankaras hat er die illu- 
sıonistische Grundansicht und die All-Einheitslehre, mit 
dem Buddhismus den Atheismus und die Leugnung von 
immateriellen, ihrer Substanz nach unveränderlichen 
Seelen gemein. Gleichwohl kann man ihn weder als 
Vedäntin noch als Buddhisten bezeichnen, denn seine 
Hauptlehre vom Willen als dem Ding an sich ist weder 
mit der Lehre des Vedänta vom ewig-ruhigen, ewig- 
seligen und ewig-erlösten Brahma als dem einzigen 
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realen Kern von allem, noch mit der buddhistischen 
I'heorie von den in funktioneller Abhängigkeit von- 
einander entstehenden und gesezmäßig wieder ver- 
gehenden Daseinsfaktoren (dharma) vereinbar®. 

Indische Gedanken kommen auch bei den von Scho- 
penhauer ausgehenden Philosophen zum Ausdruck. 
Eduard von Hartmann sagt darüber: „Wenn Schopen- 
hauers Monismus als eine romantische Restauration der 
brahmanischen Vedänta-Lehre anzusehen ist und Main- 
länders Atheismus eine deutliche Anlehnung an den 
buddhistischen Nihilismus (freilich nicht an seinen er- 
kenntnistheoretischen Illusionismus) zeigt, so war zur 
Vervollständigung der romantischen Erneuerung des 
Indertums auch die Wiedergeburt der Sänkhya-Lehre 
gleichsam historisch gefordert.‘ Eine solche soll nach 
Hartmann in dem ‚„übersinnlichen Materialismus oder 
transzendentalen Individualismus“ von L. v. Hellenbach 
und Karl du Prel vorliegen, „der das Objekt des reli- 
giösen Verhältnisses nicht in einem Absoluten, sondern 
ın dem eigenen transzendentalen Subjekt, das heißt in 
dem eigenen übersinnlichen Leibe sucht‘?. Daß indische 
Vorstellungen bei Mainländer und den beiden Okkul- 
tisten wirksam gewesen sind, trifft zu, die Identifizie- 
rung ihrer Lehren mit bestimmten indischen Systemen 
läßt sich hingegen ebenso wenig aufrecht erhalten wie 
bei Schopenhauer. 

Die Lehre von Karl Christian Friedrich Krause (1781 
bis 1832), nach welcher Gott das Wesen schlechthin und 
das übergegensäßliche Absolute ist, dem Geist und Na- 
tur unter- und eingeordnet sind, steht den Anschau- 
ungen mancher Vedänta-Philosophen nahe. Der von 
ihm geprägte Ausdruck „Pan-en-theismus“ (Alles-in- 
Gott-Lehre) ist in der Tat die treffendste Bezeichnung 
für eine Auffassung, welche wie die der Gitä I'heismus 
und Pantheismus in sich vereint, indem sie dartut, daß 
die Welt in Gott beschlossen ist, daß Gott sie aber als 
Persönlichkeit überragt. Obwohl Krause der indischen 
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Weisheit eine hohe Verehrung entgegenbrachte und die 
Bedeutung einer kontemplativen „Wesensschauung“ be- 
tonte, distanziert er sich andererseits doch von den 
Brahmanen. Er schreibt deshalb ausdrücklich: ‚Ich darf 
bekennen, daß ich meine Lehre dem indischen Absolutis- 
mus in keiner Weise verdanke, von dem sie sich auch 
wesentlich unterscheidet.‘ 3 

Steht bei den genannten modernen Philosophen fest, 
daß sie mit indischen Lehren vertraut gewesen sind, so 
trifft dieses in geringerem Maße aber doch mit einiger 
Wahrscheinlichkeit auch auf einige Denker der ersten 
Jahrhunderte nach Beginn unserer Zeitrechnung zu. Mit 
Rücksicht auf die Reisen von Indern nach Rom, Athen 
und Alexandrien ist schon seit langem angenommen 
worden, daß Gnostiker wie Basilides, Neuplatoniker 
wie Plotin und Porphyrius und christliche Theologen 
wie Origenes indisches Gedankengut zum Aufbau ihrer 
Lehrgebäude benutt haben. Als Ideen, die aus Indien 
stammen können, sind bezeichnet worden?®a: die All- 
Einheitslehre, die Theorie der Emanationen, die Vor- 
stellung von den zahlreichen Himmelswelten, die Ein- 
teilung der Menschen ın drei den drei Gunas des Sän- 
khya entsprechende Klassen, die Lehren über Kontem-. 
plation und Ekstase und die dadurch erreichbaren Wun- 
derkräfte sowie natürlich die Anschauungen von Welt- 
leid, Präexistenz, Seelenwanderung und Erlösung. Auch 
die Verwertung des Gleichnisses vom Blinden und vom 
Lahmen für das Verhältnis von Leib und Seele kann 
auf indische Vorbilder zurückgehen, und der Ausspruch 
des Plotin, daß er nicht zu den Göttern zu gehen brauche, 
sondern die Götter zu ihm kommen müßten. Selbstver- 
ständlich läßt sich in allen diesen Fällen der indische 
Einfluß nicht mit völliger Sicherheit feststellen, da 
manche derartige Gedanken auch schon in der grie- 
chischen Philosophie heimisch geworden waren und des- 
halb nicht aus dem Vedänta, Sänkhya oder Buddhismus 
entlehnt zu sein brauchen. 
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Auch bei Aristoteles hat man indische Einflüsse an- 
nehmen wollen. Was bisher in dieser Hinsicht vorge- 
bracht worden ist, .ıst jedoch in keiner Weise beweis- 
kräftig. Die Schrift C. B. Schlüters ‚Aristoteles Meta- 
physik, eine Tochter der Sänkhya-Lehre des Kapila“ 
(1874) ıst ganz phantastisch. Die Annahme von Görres, 
daß Alexander seinem Lehrer indische Traktate ge- 
schickt und daß Aristoteles auf Grund von diesen sein 
System ausgearbeitet habe, ıst ebenso unbegründet wie 
sein Versuch, bei Aristoteles indische termini technici 
nachzuweisen?. Auch die Behauptung von W. Jones, 
daß ‚„Kallisthenes bei den Indern eine fertige Logık 
vorgefunden und sie seinem Oheim Aristoteles über- 
sandt habe“ verdient keinen Glauben. Denn erstens fin- 
det sich darüber nichts weder in den Fragmenten des 
Kallisthenes, noch im Däbistän, dem persischen Werk, 
auf welches Jones sich beruft!°, und zweitens hat diese 
Hypothese auch wenig Wahrscheinlichkeit für sich, wenn 
man „beachtet, wie der Gang der griechischen Kultur 
die Arbeit des Aristoteles vorbereitet und herbeigeführt 
hatte‘, wie schon Schopenhauer bemerkte!!. Schließlich 
aber sprechen auch die chronologischen Verhältnisse da- 
gegen, denn die systematische Behandlung der Logik ım 
indischen Nyäya-System scheint erst nach Beginn unse- 
rer Zeitrechnung stattgefunden zu haben. Wenn also 
überhaupt zwischen indischer und griechischer Logik eın 
Zusammenhang besteht, so könnte nur Indien als der 
empfangende Teil angesehen werden. 

Die Atomistik von Leukipp und Demokrit (blühte um 
400 v. Chr.) soll nach L. Mabilleau?!? von der Atomistik 
herstammen, welche Kanäda ın den Lehrsitcu (Sutra) 
des Vaisheshika-Systems dargelegt hat. Dieses ist nıcht 
möglich, weil diese Sütras frühestens um die Zeitwende 
anzusetsen sind. Zudem sind die Atome Kanädas von 
denen Demokrits sehr verschieden. Die griechischen sınd 
qualitätslos und haben verschiedene Gestalten, die ın- 
dischen haben von Anfang an bestimmte Qualitäten, 
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da Atome von Erde, Wasser, Feuer, Luft unterschieden 
werden; sie sind außerdem alle kreisrund. In Indien ıst 
die Atomtheorie aber auch von anderen Schulen ver- 
treten worden, so von Jainas, Buddhisten, Äjivikas. Die 
Atomistik der Jainas ist wahrscheinlich viel älter als die 
der Vaisheshikas. Es wäre mithin theoretisch denkbar, 
daß die Atomistik der Jainas auf die der Griechen ein- 
gewirkt hat, bei der Verschiedenheit der Lehren Mahä- 
viras und Demokrits ist dieses aber kaum anzunehmen. 
Bemerkenswert ist vor allem, daß nach Demokrit auch 
die Seele aus Atomen besteht, die durch den ganzen 
Leib verbreitet sind, während nach den Jainas (und so 
auch nach dem Vaisheshika) die Seelen besondere Enti- 
täten sind. Es scheint im übrigen aber auch kein Grund 
für die Annahme vorzuliegen, daß eine Atomistik nur 
an einem Punkt der Erde selbständig entstanden sein 
muß, denn es ist nicht einzusehen, wieso nicht mehrere 
Denker von verschiedenen Einsatpunkten aus auf den 
Gedanken gekommen sein sollen, letzte, nicht mehr teil- 
bare Einheiten des Stoffes anzunehmen. 

Eine weitere Analogie zwischen griechischer und in- 
discher Naturphilosophie besteht in der Annahme von 
vier Elementen (Erde, Wasser, Feuer, Luft). In Indien 
laßt sich die allmähliche Ausbildung dieser Theorie in 
den Upanishaden, ın Griechenland bei den Vorsokra- 
tikern verfolgen. Die Upanishaden kennen auch schon 
den Raumäther /äkäsha) als fünftes Element, eine An- 
schauung, die ın Griechenland zuerst bei dem Pythago- 
raer Philolaos, einem Zeitgenossen des Sokrates, auf- 
tritt. R. Garbe!® hat darzutun gesucht, daß die merk- 
würdige Bezeichnung des fünften Elements als öAxac 
aus dem Sanskritworte äkäsha entstanden sei, doch hat 
dieses keine Billigung gefunden. Es dürfte bei der Lehre 
von den Elementen auch keine Notwendigkeit bestehen, 
eine Entlehnung aus Indien anzunehmen, vielmehr kön- 
nen hier getrennte Entwicklungsreihen ähnliche Ergeb- 
nisse gezeitigt haben. 
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Von keinem griechischen Philosophen ist wohl so oft 
und schon so frühzeitig behauptet worden, daß er von 
indischer Weisheit beeinflußt sei wie von Pythago- 
ras, der um 530 v. Chr. blühte. Nachdem schon Onesi- 
kritos auf die Übereinstimmung zwischen seiner Lehre 
und der der Inder hingewiesen hatte, behauptete zuerst 
Alexander Polyhistor (um 70 v. Chr.), daß er von den 
Brahmanen allerlei gelernt habe. Dasselbe überliefern 
auch Apuleius (150 n.Chr.) und Philostratus (um 200 
n. Chr.). Nach der Entdeckung des Seeweges nach Ost- 
ındien ıst die Abhängigkeit durch Pythagoras von in- 
dischen Ideen von zahlreichen Forschern behauptet wor- 
den und L. v. Schroeder hat dem Problem eine eigene 
Schrift gewidmet!. 

Den Hauptgrund für diese Annahme hat man von 
jeher darın gesehen, daß Pythagoras in Griechenland 
als erster die Seelenwanderung gelehrt haben soll. Allein 
es ist sehr zweifelhaft, ob dieses den Tatsachen ent- 
spricht, da dieser Glaube auch dem Pherekydes, dem 
Lehrer des Pythagoras zugeschrieben wird und bereits 
die Orphiker die Metempsychose gelehrt haben. Das 
andere Argument, das für dıe Entlehnungsthese ange- 
führt wird, bezieht sich auf die mathematischen Lei- 
stungen des Pythagoras'?®. Die Shulva-Sütras, das heißt 
vedische Texte, welche Regeln für die Ausmessung des 
Opferplatges geben, kennen bereits den Lehrsat vom 
Quadrat der Hypotenuse; man hat daraus gefolgert, 
daß er in Indien schon um 800 v. Chr. bekannt war. Ab- 
gesehen davon, daß Datierungen indischer Texte meist 
fraglich sind, besteht keine Notwendigkeit für die An- 
nahme, daß Pythagoras bei seinen mathematischen Un- 
tersuchungen von dem ganz auf Anschauung beruhen- 
den geometrischen Wissen der Inder Kenntnis gehabt 
hat; die praktischen Erfahrungen, welche zur Aufstel- 
lung des Lehrsates führten, können auch in Griechen- 
land selbständig gemacht worden sein. Um eine wissen- 
schaftliche Beweisführung ıst es den alten Indern aber 
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nicht zu tun gewesen. Entscheidend für die Beurteilung 
des Verhältnisses der Philosophie des Pythagoras zu der 
indischen ist jedoch vor allem die Tatsache, daß die 
Zahlenspekulation der Pythagoräer mit ıhren religiösen 
und ethischen Deutungen in Indien kein Gegenstück hat. 
Unter diesen Umständen muß der Einfluß indischer Me- 
taphysik auf die Lehre des Weisen von Samos als nicht 
erwiesen gelten. 

Eine Fülle von Analogien zu Lehren des Thales, 
Anaximander, Anaximenes, Heraklıt, Parmenides, Em- 
pedokles und anderer lassen sich in den ältesten philo- 
sophischen Texten der Inder feststellen. Für eine Ab- 
hängigkeit der Griechen von den Indern beweist dieses 
jedoch nichts. Denn irgendwelche Entsprechungen las- 
sen sich in der ganzen philosophischen Literatur aller 
Völker und Zeiten ermitteln, da das menschliche Den- 
ken überall ähnliche Vorstellungen hervorbringt. Der- 
artige Parallelen sind naturgemäß dann am augenfäl- 
ligsten, wenn die allgemeinen kulturellen Voraussegun- 
gen, aus denen sie erwuchsen, ähnliche sind und das 
überlieferte Material so fragmentarisch beschaffen ist, 
wie dies bei den Vorsokratikern und bei den Upani- 
shaden der Fall ıst. | 

Nach dem Gesagten ist ein indischer Einfluß auf 
abendländische Philosophen des 19. Jahrhunderts sicher, 
bei Gnostikern und Neuplatonikern wahrscheinlich, bei 
den älteren griechischen Philosophen aber nicht er- 
weisbar. 

Die Möglichkeit, daß die griechische Philosophie auf 
die indische eingewirkt hat, besteht, wie oben S.234 schon 
bemerkt wurde, beim Nyäya- und Vaisheshika-System, 
da diese beiden von Anfang an eng miteinander ver- 
bundenen und später zu einer Einheit verschmolzenen 
Systeme erst nach Beginn unserer Zeitrechnung entstan- 
den zu sein scheinen. Für diese Zeit ist aber eine Ein- 
wirkung des Abendlandes auf die indische Kunst und 
die indische Wissenschaft zweifelsfrei erwiesen. Da uns 
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in Indien weder eine hochentwickelte Logik noch eine 
Kategorienlehre aus älterer Zeit überliefert sind, liegt 
es nahe zu glauben, daß griechische Anregungen auf in- 
dische Denker eingewirkt haben. Dabei könnte es sich 
aber nicht um eine literarische Abhängigkeit oder 
eine sklavische Herübernahme griechischer Vorbilder 
handeln, sondern es wäre eher anzunehmen, daß der per- 
sönliche Gedankenaustausch zwischen Griechen und In- 
dern den letzteren den Impuls zu einer neuen Schöpfung 
gegeben hat. Nicht ausgeschlossen ist es auch, daß die 
Weiterentwicklung der indischen Atomistik von grie- 
chischen Ideen beeinflußt worden ist. 

Starke Analogien bestehen auch zwischen der thei- 
stischen Metaphysik des Vishnuismus und des Christen- 
tums. Daß die Lehren der Bhagavadgitä von der Bhakti 
(Liebe zu Gott) und der erlösenden Gnade des Welten- 
herrn von christlichen Gedanken beeinflußt worden sind, 
ist schon aus chronologischen Gründen unmöglich, da 
die Abfassung des indischen Lehrgedichtes wahrschein- 
lich bis ın das 3. Jahrhundert v. Chr. zurückreicht. Die 
Parallelen in den späteren theologischen Systemen, wie 
die Lehre von der Prädestination, von der Gnaden- 
wahl, von der Ewigkeit der Höllenstrafen usw. erklären 
sich zwanglos als Konvergenztypen, die sich aus ähn- 
lichen Voraussegzungen entwickelt haben. Zwar unter- 
liegt es keinem Zweifel, daß es während des Mittel- 
alters in Indien schon christliche Gemeinden gegeben 
hat, eine Einflußnahme dieser auf das geistige Leben 
der Hindus ist jedoch nicht feststellbar und auch un- 
wahrscheinlich, da die kleinen christlichen Konventikel 
ein abgeschlossenes Leben geführt zu haben scheinen. 
Daß sich westliche Anschauungen seit dem 15. Jahrhun- 
dert in den Lehren mancher Sekten geltend machen, ist 
bei den Einflüssen, welche damals von islämischer und 
seit dem 19. Jahrhundert auch von europäischer Seite 
ausgingen, selbstverständlich. Diese Einwirkungen ha- 
ben aber die eigentliche Philosophie kaum berührt. 
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Im Zusammenhang mit der Behauptung, daß grie- 
chische Lehren in Abhängigkeit von indischen entstan- 
den seien, ist schon in der Antike das Problem erörtert 
worden, ob Indien oder Griechenland die Urheimat der 
Philosophie sei. Bereits die Hellenen waren hierüber 
verschiedener Meinung. In seinen „Entlaufenen Sklaven“ 
läßt Lukian von Samosata!° (zırka 120—180 n.Chr.) 
die Göttin der Philosophie zu Jupiter sagen, sie seı zu- 
erst zu dem größten Volke des Erdbodens, den Indern, 
gekommen und habe diese mit leichter Mühe dazu über- 
redet, von ihren Elefanten herabzusteigen und ganz 
nach philosophischen Vorschriften zu leben, weshalb diese 
Natıon bei allen ihren Nachbarn in besonderem An- 
sehen stehe. Die Philosophie berichtet dann weiter, sie 
habe sich dann der Reihe nach zu den Äthiopiern, 
Ägyptern, Chaldäern, Magiern, Skythen und endlich 
zu den Ihraziern begeben. Unter den letteren seien 
Eumolpos und Orpheus ihre ersten Schüler gewesen. 
Diese Weisen habe sie als ihre Wegbereiter nach Grie- 
chenland geschickt, um daselbst Mysterien einzurichten. 
Sie selbst sei dann nachgefolgt und zunächst kaltsinnig 
empfangen worden. Im Laufe der Zeit sei es ıhr aber 
gelungen, eine kleine Schar von Jüngern zusammenzu- 
bringen. Im Gegensat hierzu schreibt Diogenes Laertius!® 
(2. bis 3. Jahrhundert n. Chr.) am Anfang seines Wer- 
kes „Leben und Meinungen der berühmten Philoso- 
phen“: „Die Entwicklung der Philosophie hat, wie 
manche behaupten, ihren Anfang bei den Barbaren ge- 
nommen. So hatten die Perser ıhre Magier, die Baby- 
lonier und Assyrer ihre Chaldäer, die Inder ihre Gymno- 
sophisten, die Kelten und Gallier ıhre Druiden... In- 
des man täuscht sich und legt fälschlich den Barbaren 
die Leistungen der Grierhen bei, denn die Griechen 
waren es, die nicht nur mit der Philosophie, sondern 
mit der Bildung des Menschengeschlechts überhaupt den 
Anfang gemacht haben.“ 

Die hier vertretenen beiden Anschauungen sind, seit- 
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dem man im 18. Jahrhundert mit den Weisheitslehren 
des Ostens näher bekannt geworden war, in verschie- 
dener Form wieder zur Grundlage von Abhängigkeits- 
hypothesen gemacht worden. Für den griechischen Ur- 
sprung der indischen Philosophie soll Niebuhr plädiert 
haben!’, doch hat er hierin keinen Nachfolger gefun- 
den, da die chronologischen Verhältnisse dieser Theorie 
entgegenstehen. Hingegen haben eine Reihe von For- 
schern die Philosophie der Hellenen, von der der Inder 
ableiten wollen. So schrieb der Abbe Foucher??: ‚Wer 
die alte Philosophie nur obenhin kennt, bleibt bei den 
griechischen Philosophen stehen: Man glaubt, Thales 
und Pythagoras wären die ersten gewesen, die den 
Sterblichen die Augen geöffnet und den Pfad, der zur 
Weisheit führt, gebahnt hätten; man bedenkt aber nicht 
genug, daß diese großen Männer nach Platons Zeugnis 
selbst Kinder waren, die nur stammelten. Ohne Hoff- 
nung, in ihrem eigenen Vaterlande das Licht zu finden, 
dessen sie bedurften, wagten sie weite Reisen, um sich 
von Völkern belehren zu lassen, deren Wissenschaft in 
der damaligen Welt berühmt war. Als Griechenland 
noch völlig roh war, blühten bereits die schönen Künste 
ım Orient und in Ägypten. Die Bewohner dieser Län- 
der wurden sehr früh ın den Stand gesett, den Him- 
mel zu betrachten, dıe Natur zu studieren und sich dem- 
jenigen zu widmen, was die Wissenschaften vorzüglich 
Reizendes haben. Der Orient war also die Wiege der 
Philosophie: ihn muß man kennen, wenn man die Meı- 
nungen der Menschen in ihrem Ursprunge sehen will; 
von ıhm muß man ausgehen, um die allmählichen 
Schritte des menschlichen Geistes, bald zur Wahrheit, 
bald zum Irrtum zu verfolgen.“ 

Unter Orient verstand man damals Ägypten, Vorder- 
asien, Persien, Indien und China, ohne daß man sich 
vielfach darüber klar war, daß die Kulturen dieser Län- 
der sehr verschiedenartig sind und daß alle religiösen 
oder philosophischen Anschauungen, die im Orient ent- 
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standen, darum noch nicht auf ein höheres Alter zurück- 
zublicken brauchen als diejenigen, welche in Griechen- 
land aufkamen. Auch in späterer Zeit ist eine Beein- 
flussung der Vorsokratiker durch den ganzen Orient be- 
hauptet worden. Entsprechend der inzwischen gewach- 
senen Kenntnis der einzelnen asiatischen Religionen 
nahm man dann aber an, daß die Lehren verschiedener 
Völker verschiedene griechische Philosophen zu ihren 
Systemen angeregt hätten. Nach Gladisch!? sollen die 
Vorsokratiker die Weltanschauungen von fünf orienta- 
lischen Kulturvölkern repräsentieren, nämlich: Pytha- 
goras die chinesische, Parmenides die indische, Heraklit 
die iranische, Empedokles die ägyptische und Anaxago- 
ras die israelitische. Schon die Idee, daß die ältesten grie- 
chischen Weisen systematisch die Gedanken so verschie- 
denartiger Nationen reproduziert haben sollen, trägt den 
Stempel der Unwahrscheinlichkeit an sich; in noch höhe- 
rem Grade gilt dies von der Ausführung im einzelnen. 

Nur in den Indern sah Victor Cousin? die Anreger 
der ältesten Philosophie, denn er betont ausdrücklich: 
„L’Orient c’est a dire pour moi: V’Inde.““ Er präzisiert 
seinen Standpunkt wie folgt: „L’Orient est le berceau 
de la cıvilisation et de la philosophie; l’histoire remonte 
jusque la et pas plus haut. Nous venons des Romains. 
les Romains des Grecs, les Grecs ont recu de l’Orient 
leur langue, leurs arts, leur religion, tous les elements 
primitifs de leur d&veloppement ulterieur. Mais l’Orient 
d’oü vıent-il?... L’histoire n’en dit rien. Comme dans 
le raisonnement il faut toujoursarrivera desprincipes qui 
ne sont point explicables par des principes anterieurs, 
de möme en histoire il faut bien de toute n&cessite que 
la critique aboutisse a des races primitives et ä un ordre 
des choses, quel qu'il soit, qui n’a plus ses racines dans 
un Etat anterieur et qui n’est explicable que par la na- 
ture humaine, les lois de son d&veloppement et les des- 
seins de la Providence. L’Orient est donc pour nous le 
point de depart de la philosophie.“ 
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Es ist aber nicht einzusehen, wieso die Philosophie als 
solche einen allen Völkern gemeinsamen ersten Ur- 
sprung gehabt haben muß. Geht man so weit zu glau- 
ben, daß überhaupt alles auf Erden nur einmal entdeckt 
oder erfunden sein könnte, so kommt man schließlich 
zu einer Theorie wıe der, nach welcher die Liebe vom 
Weltschöpfer Prajäpati erfunden und von ihm den ersten 
Menschen und Tieren lehrbuchmäßig vorgetragen worden 
sei. Wenn man bedenkt, wieviel technische Entdeckun- 
gen jeden Tag von verschiedenen Personen, die nichts 
voneinander wußten, gemacht worden sind, hat es ent- 
schieden mehr für sich mit Max Müller ‚to regard both 
Greek und Indian philosophy as products of the intel- 
lectual soil of India and of Greece and derive from 
their striking sımilarities this simple conviction only, 
that in philosophy there is a wealth of truth which 
forms the common heirloom of all mankind and may 
be discovered by all nations ıf they search for it with 
honesty and perseverance“. 


2. Entwicklungsgeschichtliche Parallelen 


Wenn die indische Philosophie in zahlreichen ihrer 
Erscheinungen auffallende Übereinstimmungen mit der 
abendländischen aufweist, obwohl nur in wenigen Fäl- 
len eine Beeinflussung der einen durch die andere statt- 
gefunden haben kann, liegt die Frage nahe, ob diese 
Übereinstimmungen mehr als zufällig sind und auf einer 
gewissen inneren Gesetmäßigkeit beruhen können. Es 
entsteht also das Problem: Kann die Philosophie der 
Inder ın ihrem geschichtlichen Ablauf zu der abendlän- 
dischen in Parallele gestellt werden? Es ist klar, dafs 
bei der Schwierigkeit des Gegenstandes, bei der Lücken- 
haftıgkeit des auf uns gekommenen Materials und der 
geringen Zahl der Arbeiter auf diesem Gebiet abschlie- 
Bende Ergebnisse für die Beantwortung dieser Frage 
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erst in Zukunft zu erwarten sind. Immerhin glaube ich, 
daß unser heutiges Wissen uns schon in den Stand set, 
bei der Geschichte des indischen Denkens die allgemein- 
sten Grundlinien festzustellen und sichtbar zu machen. 
Es zeigt sich dabei, daß die Stufen, welche der indische 
Geist durchmessen hat, in vielem denen entsprechen, die 
in der Geschichte der abendländischen Philosophie zu- 
tage treten, wenn auch eine vollkommene Übereinstim- 
mung in allen Einzelheiten nicht zu erwarten ist. Ich 
will versuchen, die entwicklungsgeschichtlichen Paral- 
lelen hier kurz hervorzuheben. 

l. Die ältesten Spekulationen der Inder sind uns 
in den vedischen Texten überliefert. In ihnen kommt 
eine Weltanschauung zum Ausdruck, welche noch ganz 
im mythischen Denken verhaftet, eine Vielheitvon 
Wesenheıiten annimmt, die aufeinander wirken, 
ineinander eingehen oder sich wieder voneinander lö- 
sen. Dabei werden noch keine klaren und prinzipiellen 
Unterschiede gemacht zwischen Lebendem und Leb- 
losem, zwischen Geistigem und Stofflichem, zwischen Ab- 
straktem und Konkretem, zwischen Substanzen und Qua- 
lıtäten. Vielmehr wırd alles, was wirksam ist, als etwas 
Dingliches vorgestellt: der Haß, die Liebe, der Tod 
oder das Opfer haben genau so ein substantielles Da- 
sein wie die Himmelskörper und die Elemente, die 
Menschen und die Tiere. Das Anorganische, ja selbst 
Werke von Menschenhand werden deshalb als persön- 
liche Wesen aufgefaßt, die denken und handeln und 
auf die man durch Zauberworte einwirken kann. Auch 
räumliche und zeitliche Verhältnisse gelten als Gott- 
heiten, wie die Hımmelsrichtungen und die Jahreszeiten. 
Diese archaische Form des Denkens beherrscht auch im 
Abendlande die Anfänge der Spekulation. In den alten 
orphischen Kosmogonien erscheinen die Nacht, das Chaos, 
die Liebe als Gottheiten, die die Welt gebären, die 
Vorsokratiker scheiden noch nicht begrifflich zwischen 
Stoff und Kraft und „in Athen gab es noch im 4. Jahr- 
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hundert v. Chr. eine Gerichtsstätte, in der leblose Ge- 
genstände abgeurteilt wurden, die einen Menschen ge- 
tötet hatten“ ?!. 

Das echt philosophische Streben, die unendliche Fülle 
von Eirscheinungen, die dem Menschen im Leben ent- 
gegentreten, auf eine geringere Zahl zu reduzieren, 
kommt schon ım Rigveda ın der Tendenz zum Ausdruck, 
jedes brennende Feuer als einen Teil des Feuergottes 
anzusehen, der ın überirdischen Fernen weilend sich 
überall dort manifestiert, wo eine Flamme entzündet 
wird oder jedes irdische Auge als eine Manifestation 
des welterleuchtenden Sonnengottes zu betrachten. Zwei- 
fellos liegt hier eine Vorstufe der platonıschen 
Ideenlehre vor, wie sie in den mannigfachsten Aus- 
prägungen auch bei den verschiedensten primitiven VOöl- 
kern festgestellt worden ist ??. 

2. Der Zug zur Vereinheitlichung steigerte sich 
ın zunehmendem Maße zum Suchen nach einem letz- 
ten Weltprinzip, das allem zugrunde liegt. In 
den Upanishaden, deren älteste vielleicht um 800 
v. Chr. anzuseten sind, versuchen die Denker den Ur- 
grund der Welt ın der verschiedensten Weise zu be- 
stimmen. Dabei kamen sie teilweise zu ähnlichen Er- 
gebnissen wie die ältesten griechischen Philosophen ’°®: 
wenn sie das Wasser oder den Lebenshauch** als das 
Urwesen auffassen, aus dem alles, was ıst, durch Ver- 
dichtung hervorgegangen ist, so entspricht dies den 
Theorien des Thales und des Anaxımenes. Und wenn 
andere den substantiell gedachten Raum (äkäsha°®) für 
das all-eine ens realissimum halten, so stimmen sie darin 
mit Anaximander überein, für welchen das „Apeiron“ 
das unvergängliche Göttliche ist. Der Lehre von dem 
Brahma oder Ätman als der lettten Substanz, aus der 
sich alles entfaltet, liegt eine ähnliche Vorstellung zu- 
grunde wie der Lehre des Heraklit von dem Urgott. 
der Tag und Nacht, Krieg und Frieden, Sattheit und 
Hunger ist. Andererseits hat die Metaphysik des Par- 
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menides von dem einen unbewegten Sein, dem gegen- 
über die wandelbare Vielheit nur eine mindere Realität 
besitst, ihre Parallele bei den Weisen, welche nur dem 
unveränderlichen All-Selbst wahre Wirklichkeit zuerken- 
nen und allem Vergänglichen eine Realität niederen 
Ranges beimessen. 

3. Eine bemerkenswerte Analogie in der Geistes- 
geschichte Indiens und Griechenlands bildet das Auf- 
kommen der Lehre vonder Metempsychose, welche 
den älteren Glauben an ein Fortleben der schattenhaf- 
ten Persönlichkeit des Verstorbenen zwar nicht voll- 
ständig verdrängte, aber doch einschränkte. Wenn diese 
Lehre auch ın Griechenland nicht wie ın Indien eine 
das ganze Denken beherrschende Stellung gewonnen 
hat, so ist es doch sehr auffallend, daß sie fast gleich- 
zeitig in beiden Gebieten: in Indien etwa zwischen 800 
und 600 v. Chr., in Hellas um 550 v. Chr. hervortritt, 
und zwar in einer Form, die noch von der Annahme 
ewiger geistiger Individualseelen absieht. Nach dem 
ältesten Upanishadentext, der von der Wiederverkörpe- 
rung handelt °®, löst sich der Verstorbene nach dem Tode 
ın seine Bestandteile auf: die von ihm vollbrachten Ta- 
ten aber fügen die kosmischen Elemente zu einer neuen 
Persönlichkeit zusammen, die gewissermaßen dıe Erb- 
schaft des Toten antritt. Vielleicht sind die Lehren des 
Pythagoras und Empedokles ın ähnlicher Weise zu deu- 
ten, weil ate Annahme von ewigen Seelen schlecht zu 
den anderen Angaben über ihre Lehren passen würde. 
Pythagoras bezeichnet die Seele als die Harmonie 
des Leibes; vielleicht hat er gedacht, daß die Taten die- 
ses Lebens die Seele des künftigen Wesens schüfen. In 
den in der Luft schwebenden Sonnenstäubchen glaubte 
er die auf dem Wege zur neuen Existenz begriffenen 
Seelen zu sehen. Auch Empedokles dürfte ebenfalls 
noch nicht unvergängliche Seelensubstanzen angenom- 
men haben, da dies seiner Lehre von den sechs Welt- 
Prinzipien widersprochen hätte. Wahrscheinlich war er 
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der Meinung, daß die Verbindung der Elemente, welche 
ın einem Lebewesen zum Ausdruck kommt, durch das 
moralische Geset, das die ganze Welt beherrscht, so re- 
guliert wird, daß das neugeborene Wesen die ethisch- 
bedingte Fortsegung des alten darstellt. 

4. In Indien wie in Griechenland ist der älte- 
sten Philosophie die Trennung von Lebendi- 
gem und Leblosem, von Geistigem und Un- 
geistigem noch fremd, zwischen beiden besteht nur 
ein gradueller, kein genereller Unterschied, insofern als 
das Geistige, da unsichtbar, feiner ist als das Ungeistige. 
Erst allmählich bricht sich die Auffassung Bahn, daß 
beide durchaus verschiedene Weltprinzipien darstellen. 
In Indien wird diese Anschauung zuerst mit vollem 
Nachdruck von den Jainas vertreten, deren wahrschein- 
lich historischer Tirthankara (Kirchengründer) Pärshva 
um 800 gelebt haben soll (vielleicht ist er später anzu- 
segen); ın Griechenland gilt Anaxagoras (blühte um 
450 v. Chr.) als der erste, der einen Trennungsstrich 
zwischen Geist und Stoff gezogen hat. 

5. Die ältere Philosophie beschäftigte sich in erster 
Linie mit kosmogonischen Fragen, erst allmählich be- 
anspruchten ethische Probleme in steigendem 
Maße das Interesse der Denker. Buddha (gestorben 480 
v. Chr.) und Sokrates (gestorben 399 v. Chr.) stellten 
bewußt das sittliche Wollen in den Vordergrund ihrer 
Erwägungen und überwanden durch ihre Argumente die 
Materialisten, Skeptiker und Sophisten, die in einer 
Zeit geistiger Gärung die Oberhand zu gewinnen droh- 
ten. So verschieden auch die Lehre des Buddha und die 
des Sokrates-Plato voneinander sind, in der Geistesge- 
schichte ihrer Länder beanspruchen sie einen ähnlichen 
Plat. weil sie beide gleicherweise einen Wendepunkt 
in der Entwicklung bezeichnen und auf die ganze fol- 
gende Zeit einen tiefgreifenden Einfluß ausgeübt haben. 

6. Für die älteste Philosophie der Inder wie der 
Griechen ist es charakteristisch, daß sie noch keine 
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theoretische Scheidung der Wirklichkeit nach Substanz, 
Qualität, Handlung usw. kennt, vielmehr wird noch 
alles, was eine Wirksamkeit entfaltet, als Substanz 
aufgefaßt. Die Eigenschaft, die ein Mensch hat, die Tat, 
die er begeht, die Ordnung, in welcher er steht — alles 
wird als dinglich vorgestellt und in Aufzählungen von 
Weltprinzipien figurieren so disparate Dinge wie Feuer, 
Wasser, Luft, Erde, Sinnesorgane, Liebe, Haß, Männ- 
liches und Weibliches, Bewegung und Ruhe usw. neben- 
einander. Es bedeutete deshalb einen großen Schritt vor- 
wärts, als in Griechenland und in Indien die Philoso- 
phen zuerst darangingen, die Gegenstände der Erfah- 
rung nach dem Vorbild der Grammatiker in Substan- 
zen, ()ualitäten, Handlungen (Nomina, Adjektiva, Verba) 
zu klassifizieren. In Griechenland wurde Aristoteles 
(384— 322 v. Chr.) der Begründer einer Kategorien- 
lehre, ın Indien tritt eine solche in systematischer Form 
erstim Vaisheshika des Kanäda auf, einer Lehre, die ver- 
mutlich im 1. Jahrhundert v.oder n.Chr. ihre Ausbildung 
fand. Wie die Griechen und die von ihnen abhängigen 
Scholastiker des Mittelalters vertritt das Vaisheshika 
einen Begriffsrealismus und stellt in dieser Hinsicht eine 
Parallelerscheinung zu der abendländischen Entwicklung 
dar. 

Schon Hegel hat auf die Verwandtschaft des Vai- 
sheshika und seines später mit ihm zu einem Ganzen 
verschmolzenen Schwestersystems, des Nyäya, mit den 
J,ehren des Aristoteles hingewiesen. In der Tat tritt 
diese auch in zwei anderen wichtigen Punkten hervor: 
der Nyäya hat erstmalig ın Indien die Operationen des 
logis.hen Denkens einer Untersuchung unterworfen und 
eine Iheorie der Schlußfolgerung aufgestellt, und das 
Vaisheshika hat dıe naturwissenschaftliche Betrachtung 
bei der Aufstellung seiner atomistischen Metaphysik 
maßgeblich zur Geltung gebracht. 

Die von der arıstotelischen bzw. der Nyäya-Vaishe- 
shika-Philosophie gegebenen Anregungen haben sich 
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für die ganze folgende Zeit in der mannigfaltigsten 
Weise fruchtbringend ausgewirkt. So wie in Europa hat 
auch in Indien das Universalienpıoblem die 
Geister beschäftigt: während das Nyäya-Vaisheshika 
die selbständige, den Einzelwesen vorhergehende ge- 
sonderte Wirklichkeit des Allgemeinen lehrte, vertraten 
die Buddhisten demgegenüber die Ansicht, daß die All- 
gemeinbegriffe nur Abstraktionen seien, mit denen das 
Denken operiert. 

Interessant ist, wıe de dingliche Auffassung 
des Existierenden, die wir als eine Grundvorstellung 
der alten Philosophie kennen lernten, auch ın den fort- 
geschrittensten Systemen noch seinen Plaß behält. Für 
die Stoiker sind die einzelnen Sinnendinge allein 
wirklich vorhanden, die Allgemeinbegriffe existieren 
nicht, sondern sind nur Namen. Der leere Raum, die 
Zeit und das Gedachte haben nur beziehungsweises Sein, 
ein wesenhaftes und selbständiges Sein kommt nur dem 
Körperlichen zu. Deshalb gelten den Stoikern nicht nur 
die sinnlich wahrnehmbaren Dinge, sondern auch die 
Seele und die Gottheit als Körper. Auch die Eigenschaf- 
ten, durch welcke sich die Dinge voneinander unter- 
scheiden, die Affekte, Triebe, Vorstellungen, Urteile 
sind Körper, weil sie durch die in die Seele einströmen- 
den Lüfte /pneumata) bewirkt werden. Ebenso werden 
das Gute, die Wahrheit, ja sogar Handlungen als Kör- 
per bezeichnet. „Wie Plato ıdealistisch gesagt hatte, der 
Mensch ist gerecht, musikalisch usw. dadurch, daß er an 
der Idee der Gerechtigkeit, der Musik usf. teilhat, so 
sagten die Stoiker materialistisch: der Mensch ıst tugend- 
haft, wenn Tugendstoff ın ıhm ist, musikalisch, wenn 
Musikstoff in ihm ist: und da nun diese Stoffe Lebens- 
erscheinungen erzeugen, konnten sie dieselben nicht 
allein als Körper, sondern sogar als lebendige Wesen 
bezeichnen. Nicht minder auffallend als die angeführ- 
ten Behauptungen lautet für uns der Sat, daß der Tag 
und’die Nacht, ja auch die einzelnen Tages- und Nacht- 
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zeiten, der Monat und das Jahr, die Monatstage und 
die Jahreszeiten Körper seien... Aus allen diesen Bei- 
spielen erhellt, wie wenig es den Stoikern möglich war, 
dem Unkörperlichen irgendeine Realität beizulegen” ?”. 

Eine Parallele zu dieser gewissermaßen naturwissen- 
schaftlichen Ausdeutung der archaischen Auffassung, 
welche allem Realen ein dinglich-substanzielles Dasein 
zuschreibt, tritt uns in Indien entgegen, wenn die Jaı- 
nas meinen, daß die Leidenschaften durch Stoffe her- 
vorgerufen werden, die in die Seele eindringen, oder 
wenn dasSänkhya die Gemütszustände des Menschen 
auf die Gunas, das heißt die Konstituenten der ungei- 
stigen Weltsubstanz (Urmaterie) in ihm zurückführt. 
Geht das Sankhya doch soweit, anzunehmen, daß die 
Freude, die wir z. B. beim Verwenden von Sandelsalbe 
empfinden, auf eine dem Sandel innewohnende objek- 
tive reale Freude zurückgehe. 

Die von den Stoikern geübte Ausscheidung von vie- 
lem, was die ältere Zeit noch als Substanzen ansah aus 
dem Kreis derselben, hat in Indien ihr Gegenstück z. B. 
ın dem Vorgehen der Sauträntikas, diedem Raum, 
dem Nirväna und anderen Dharmas die ‚dingliche Rea- 
lität“ absprechen und sie als bloße konventionelle Be- 
zeichnungen existieren lassen. 

Es wäre eine dankbare Aufgabe für einen Geschichts- 
schreiber der europäischen Philosophie, einmal die all- 
mähliche Loslösung des Denkens von der Vorstellung, 
daß alles Existierende dinglich sei im einzelnen zu ver- 
folgen. Man wird dabei feststellen, daß dieser Entwick- 
lungsprozeß nur sehr langsam vor sich gegangen ist,:da 
ja der mittelalterliche Begriffsrealismus noch bei Hegel 
mit seiner Anschauung, daß den Allgemeinbegriffen eine 
metaphysische Dignität zukomme, erkennbar ist. Schritt 
für Schritt finden sich Parallelen zur indischen Philoso- 
phie. „Der weise Athener am Hofe Karls des Großen 
realisiert den Tod, weil er den Preis des Lebens emp- 
fangen soll” ®® — das entspricht noch der buddhistischen 
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Anschauung, daß der Tod ein Dharma ist. Fredegisius 
(gestorben 834) lehrte die Dinglichkeit der Finsternis, 
weil es in der Heiligen Schrift heißt: „Ägypten war mit 
so dichter Finsternis bedeckt, daß sie mit den Händen 
zu greifen war’, Ebenso haben auch die Mimänsä- 
Schule des Kumärila und das Sänkhya darzulegen ver- 
sucht, daß die Finsternis eine reale schwarze Sub- 
stanz sei, während das Nyäya-Vaisheshika in ihr nur 
die Negation des Lichtes sah. 

7. Bietet die Entwicklung des Denkens ım ersten 
Jahrtausend nach der Zeitwende im Abendlande und 
ın Indien auch manche Parallelen, so ıst doch die äußere 
Geschichte der Philosophie in beiden Gebieten ganz 
anders verlaufen. Im Gangeslande hat sich die Philoso- 
phie in geradlinigem Fortschreiten zu ihrer höchsten 
Blüte entfalten können; ım Westen hingegen erlebte 
sie einen völligen Umbruch dadurch, daß das Christen- 
tum zur Staatsreligion erhoben und die alten Philoso- 
phenschulen im Jahre 529 von Justinian geschlossen wur- 
den. Die Ströme der Völkerwanderung führten eine all- 
gemeine Stagnation des philosophischen Denkens her- 
bei, die jahrhundertelang anhielt. Unter diesen Um- 
ständen ist es verständlich, daß das Abendland nur ın 
den ersten und den letsten Jahrhunderten des 1. Jahrtau- 
sends Philosophen von Rang aufzuweisen hat, während 
in Indien die ganze Zeit hindurch brahmanische und 
buddhistische Denker von Format auftraten und sich 
mit erkenntnistheoretischen und anderen Problemen be- 
schäftigten, die kaum oder noch gar nicht in den Ge- 
sichtskreis des Westens getreten waren. 

Obwohl der Ablauf der Philosophiegeschichte ın In- 
dien und Europa in dieser Periode ein durchaus ver- 
schiedener gewesen ist, lassen sich doch gerade im 1. Jahr- 
tausend eine Fülle von Konvergenzen feststellen, die 
darin ihren Ursprung haben, daß sich die Weltbetrach- 
tung und Weltwertung ım damaligen Abendlande ın 
vielem derjenigen genähert haben, die im Gangeslande 


A448 Indische und abendländische Philosophie 


seit der Upanishadenzeit zur herrschenden geworden 
war. Die von den Stoikern vom Weisen geforderte 
Gleichgültigkeit gegen die Wechselfälle des 
Schicksals, die von den Kynikern gepriesene Bedürf- 
nislosigkeit und das christlihe Asketentum, 
die Hochschägung der Meditation und die All- 
Einheitsmystik desNeuplatonismus, gewisse Iheo- 
rien der Kirchenväter und andere Ausdrucksformen des 
religiösen Lebens haben ihr Gegenstück in Erscheinun- 
gen, welche in der indischen Mystik von jeher eine her- 
vorragende Rolle spielten. 

8. Die ältere Philosophie in Indien hatte ent- 
weder einen Pan-en-theismus gelehrt, der die Welt aus 
dem höchsten Gott sich entfalten läßt, oder sıe hatte 
(wie der Buddhismus) das Dasein eines Weltschöpfers 
und Regierers negiert und angenommen, daß der Kos- 
mos einem ihm immanenten sittlichen Geseß gehorche. 
Um die Mitte des 1. Jahrtausends tritt zu diesen beiden 
Vorstellungen noch eine dritte: ein von der Materie und 
den Seelen verschiedener persönlicher Gott thront über 
der Welt und lenkt sie ın Übereinstimmung mit der 
Vergeltungskausalität der Taten. Es ist dies eine Art 
von Iheısmus, der mit dem christlichen manches ge- 
mein hat, sich aber von diesem dadurch unterscheidet, 
daß er die Welt und die Lebewesen nicht durch den 
Willen Gottes aus dem Nichts hervorgehen, sondern 
gleich ihm von Ewigkeit her bestehen läßt. Die Tat- 
sache, daß die Lehre von dem extramundanen Gott in 
Systemen Aufnahme fand, die ursprünglich des Gottes- 
begriffs entraten zu können glaubten, wie Nyäya und 
Vaisheshika, zeigt deutlich, daß sich in Indien eine 
Entwicklung volizog, die ähnlich wie die des Westens 
ım Zeichen des Theismus stand. Dieser Prozeß tritt auch 
darin zutage, daß eine Lehre, welche ein unpersönliches 
Absolutum als das ens realissimum annimmt, wie der 
Vedänta Shankaras (um 800) doch die illusorische Welt 
von einem selbst auch im höchsten Sinne nicht wirklichen 
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Weltenherrn regiert werden läßt. Die immer stärker her- 
vortretenden theistischen Zeitströmungen haben zweifel- 
los auch dazu beigetragen, daß der Buddhismus nach 
1500jähriger Blüte im Gangeslande fast erlosch, so daß 
mit Ende des 1. Jahrtausends nur noch wenige Schulen 
die alte atheistische Lehre von dem sittlichen Geset, das 
den Kosmos regiert, fortführten (Jainismus, Mimänsä, 
klassisches Sänkhya). 

Das Bedürfnis der Zeit nach einem höchsten Gott gab 
auch den zahlreichen Sekten einen mächtigen Auf- 
schwung, die den Vishnu oder den Shiva als den ewigen 
Weltenherrn verehren. Seit Rämänuja (1100) suchten die 
Vishnuiten und Shivaiten die allgemein anerkannten 
Texte der vedischen Offenbarung und der heiligen Über- 
lieferung ihren Zwecken dienstbar zu machen und aus 
ıhnen zu erweisen, daß der von ihnen verehrte Gott und 
kein anderer der einzig wahre ewige Gott seı, dem alle 
anderen Götter untertan sind. So entstand eine sekta- 
risch a Scholastiık, die bestrebt war, ıhre besonderen 
Glaubensvorstellungen aus Offenbarungsschriften her- 
auszulesen und mit großem Scharfsinn als die einzig 
möglichen und vernunftgemäßen darzutun. Diese theo- 
zentrische Metaphysik, die bis zum 16. Jahrhundert große 
Systeme pan-en-theistischer und theistischer Prägung ge- 
schaffen hat, stellt eine genaue Parallele zur Philosophie 
des europäischen Mittelalters dar, die zu der gleichen 
Zeit Glaubenssäße rational zu formulieren und aus der 
Heiligen Schrift zu begründen bemüht war. Neben den 
Lehrschriften der Systeme der klassischen Zeit (bis 1N00 
n. Chr.) bilden diese Texte und Kommentare der nach- 
klassischen Periode die philosophische Grundlage des 
vielgestaltigen Hinduismus der Gegenwart, des soge- 
nannten „sanätana dharma“ („ewige Religion‘), so wie 
die Werke der „philosophia perennis“ dem römischen 
Katholizismus als geistiges Rüstzeug dienen. 

9. Im 15. Jahrhundert begann das christliche Glau- 
benssystem, das die abendländische Menschheit so 
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lange in seinem Bann gehalten hatte, in immer wach- 
sendem Maße seine Macht über die Geister zu verlie- 
ren. Renaissance und Reformation, Entdeckungen und 
Erfindungen bereiteten den Boden für neue Formen 
philosophischen Denkens vor, welche sich, je weiter die 
Zeit fortschritt, immer mehr von der christlichen Gedan- 
kenwelt entfernten. Diese sogenannte „neuere Phi- 
losophie“, als deren eigentlicher Vater Descartes 
(gestorben 1650) gilt, hat in Indien kein direktes Ge- 
genstück. Wohl haben sich zahlreiche Inder von Bilder- 
kult und Priestertum abgewandt und sich von geheilig- 
ten Überlieferungen gelöst — aber nur, indem sie zum 
Isläm übertraten und damit aus der religiösen und kul- 
turellen Gemeinschaft des Hindutums ausschieden. Einen 
Einfluß auf die Philosophie hat dies höchstens insofern 
ausgeübt, als einige heilige Männer wie Kabir und 
Nänak in ihren Dichtungen gegen die Veräußerlichung 
der Religion auftraten und eine kleine Zahl von An- 
hängern zu einer Sekte um sich zusammenschlossen. 
Ebensowenig wie eine Reformation hat es ın Indien 
eine Aufklärun ggegeben, die der europäischen zur 
Seite gestellt werden könnte. Denn die Inder haben zu 
jener Zeit weder selbständige naturwissenschaftliche 
oder historische Forschungen betrieben, noch technische 
Erfindungen gemacht, die zum Ausgangspunkt einer um- 
stürzenden Veränderung des Weltbildes hätten wer- 
den können. Sie haben vielmehr erst im Verlaufe des 
19. Jahrhunderts die Ergebnisse der Naturwissenschaft 
und Technik von ihren englischen Beherrschern fertig 
übernommen. Wenn dies auch bei einzelnen Persönlich- 
keiten zur Folge hatte, daß sie den ererbten Anschau- 
ungen überhaupt den Rücken kehrten oder in Reform- 
bewegungen wie dem Brähma- und Ärya-Samäj3° den 
Ideen der Aufklärung eine Stätte zu bereiten such- 
ten, so wurde doch die ganze überwiegende Mehrheit 
der Hindus durch den geistigen Ideen-Import aus Europa 
ın ihren religiösen Anschauungen nicht erschüttert Die 
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philosophischen Hindus suchen vielmehr die modernen 
naturwissenschaftlichen Theorien mit dem überlieferten 
Gedankengut zu verbinden. Dies wird ihnen dadurch 
erleichtert, daß die neuere abendländische Philosophie 
auf die großen Fragen nach der sittlichen Weltordnung, 
dem Dasein Gottes, der Unsterblichkeit der Seele auch 
keine anderen Antworten zu erteilen vermag als die in- 
dische und daß die indischen Mythen über die Welt- 
schöpfung usw. nie zu unumstößlichen Glaubenssäten 
geworden sind, schon deshalb nicht, weil die heiligen 
Schriften des Hindus viel zu viele verschiedenartige 
und einander widersprechende kosmogonische Sagen ent- 
halten. 

10. Ein tiefgreifender Unterschied zwischen In- 
dien und dem Abendland besteht darin, daß zwei funda- 
mentale philosophische Probleme, welche in Europa 
erst die neuere Philosophie beschäftigt haben, ın Indien 
schon mindestens ein Jahrtausend früher zu lösen ver- 
sucht worden sınd. Das Problem der Realıtät der 
Außenwelt, das in Europa erst seit Descartes zu 
einem Hauptthema aller Forschung geworden ist, steht 
in Indien schon seit alters im Mittelpunkt aller philoso- 
phischen Diskussionen; jedenfalls haben schon die Ma- 
häyäna- Philosophen der ersten Jahrhunderte unserer 
Zeitrechnung einen erkenntnistheoretischen Idealismus 
ausgebildet, während ‚weder die Philosophen des Alter- 
tums noch auch die Scholastiker zu einem deutlichen Be- 
wußtsein des philosophischen Urproblems ‚Was ist in 
unserer Erkenntnis objektiv und was ist darin subjek- 
tiv‘ gekommen zu sein scheinen‘ ?!. 

Das andere grundlegende Problem, dessen Lö- 
sung die Inder viel früher als wir in Angriff ge- 
nommen haben, ist dieses: Seitdem der Mensch be- 
gonnen hat, über den Sinn des Daseins nachzudenken, 
haben die verschiedenen Denker das Wesen der Welt 
ın völlig voneinander abweichender Weise gedeutet. 
Während die meisten abendländischen Metaphysiker 
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diese Divergenzen in der Weise zu erklären suchten, 
daß sie ihre eigene Anschauung für der Weisheit letjten 
Schluß hielten und alle anderen für irrig ansahen, haben 
manche Inder schon seit der vedischen Zeit die Meinung 
vertreten, daß es eine für alle Menschen und für alle 
Zeiten gültige religiöse oder philosophische Lehre nicht 
geben könne, sondern daß nur eine Vielheit von An- 
schauungsweisen von verschiedenen Standpunkten aus 
je einen Teilausschnitt der für das Fassungsvermögen 
der Sterblichen unerkennbaren höchsten Wahrheit zu 
vermitteln vermag. Bei dieser Weitherzigkeit der Auf- 
fassung ist es verständlich, daß den Hindus sechs in 
ihren Grundsägen zum Teil stark widerstreitende Sy- 
steme als gleichberechtigte Vermittler transzendenter 
Erkenntnisse gelten, und daß bedeutende Philosophen 
wie Väcaspatimishra (10. Jahrhundert) in ihren Schrif- 
ten die Lehren dieser klassischen Systeme nicht nur in- 
terpretiert, sondern auch weitergebildet haben. Diese 
„dynamische“ Einstellung zum Wahrheitsbegriff hat den 
indischen Philosophen schon frühzeitig die Erkenntnis 
ermöglicht, daß alle Versuche, die Welt zu deuten, stets 
nur provisorischen und symbolischen Wert haben können. 

Indem die indische Philosophie in ihren größten Ver- 
tretern zu der Einsicht vorgedrungen ist, daß alle 
unsere Welterkenntnis von subjektiven Faktoren ab- 
hängig ist, hat sie den höchsten Gipfel nüchterner Wirk- 
lichkeitsbetrachtung erreicht, zu welcher alle kritische 
Wahrheitsforschung nach jedem metaphysischen Höhen- 
flug immer wieder zurückkehren wird. 


3. Die Bedeutung der indischen Philosophie 
für das Abendland 


Jede der vier großen Weltkulturen, welche heute die 
Erde beherrschen, hat eine Philosophie eigener Prägung 
geschaffen. Von den drei Philosophien des Orients steht 
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die ıslänıische der unsrigen am nächsten, weil sie aus 
denselben Wurzeln (babylonisch-magisches Weltbild, 
jüdischer Prophetismus, Dualismus und Eschatologie 
Irans, griechische Wissenschaft und Metaphysik) er- 
wachsen ist und zum Christentum in seiner dogmati- 
schen, kultischen und mystischen Gestalt eine Fülle von 
historischen Beziehungen aufweist??. Die ostasiatische 
Philosophie liegt der europäischen am fernsten, nicht 
nur weil ihr Geist sowie die Sprache und Schrift, in 
welcher dieser sich offenbart, von den unsrigen völlig 
verschieden sind, sondern auch weil die Art und Weise 
des Philosophierens eine durchaus andere ıst: ihr fehlt 
die systematische Entwicklung der Gedanken und die 
abstrakt-nüchterne Beweisführung, sie brilliert in fein- 
geschliffenen Sentenzen und Apercus und intuitiven An- 
deutungen®®. Die Philosophie der Inder nimmt zwi- 
schen der islämischen und der ostasiatischen eine Mittel- 
stellung ein. Völlig unabängig von den Urgewalten, die 
das abendländische und islämische Denken bestimmt 
haben und in ihrer Auffassung von der Welt und ihren 
Gesetzen der chinesischen in mancher Hinsicht verwandt, 
trägt sie doch einen durchaus wissenschaftlichen Cha- 
rakter; gleich der europäischen hat sie in einer Fülle 
von Systemen eine auf Erkenntnistheorie und Logik ge- 
gründete methodische Welterklärung zu geben versucht. 
In dieser letthin teilweise in Bluts- ud Sprachverwandt- 
schaft wurzelnden Wesensähnlichkeit beruht die hohe 
Bedeutung, welche der indischen Philosophie als der 
großen historischen Parallele zur abendländischen zu- 
kommt°*. Dem Erforscher der Geistesgeschichte der 
Menschheit bietet sie eine unerschöpfliche Quelle der Er- 
kenntnis, weil sich bei der Beschäftigung mit ihr immer 
erneut feststellen läßt, daß analoge Vorstellungen aus 
ähnlichen Voraussegungen unabhängig voneinander er- 
wachsen, andererseits auch wieder die gleichen Anschau- 
ungen und Bedürfnisse zu durchaus verschiedenen nhi- 
losophischen Ergebnissen führen können. 
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Bei der großen Mannigfaltigkeit der indischen Ge- 
dankenwelt fühlen sich abendländische Denker sehr 
verschiedener Art zu ihren Erscheinungen hingezogen. 
Der Naturwissenschaftler bewundert ıhre kosmologi- 
schen Perspektiven, der Ethiker die Erhabenheit ihrer 
Vorstellungen von einer sittlichen Weltordnung, der 
Theologe die Innigkeit ihrer Gottesliebe, der Mystiker 
die berauschende Kraft ıhrer All-Einheitsschau, der kri- 
tische Geist die abgrundtiefe Als-ob-Philosophie des 
buddhistischen Relativismus. Aber auch derjenige, der 
sich nicht eine der großen indischen Heilslehren zu eigen 
macht, wird aus der Begegnung und Auseinandersetung 
mit ihnen großen Gewinn ziehen und der unerhörten 
Kühnheit der indischen Weisen seine Anerkennung zol- 
len, die es wagten, mit vollkommener Gelassenheit das 
Dasein in Frage zu stellen und seine Aufhebung für 
möglich zu halten°®. 

Von ihren Anfängen bis zur Gegenwart ist die Phi- 
losophie der Inder nie eine rein theoretische Weltdeu- 
tung geblieben, sondern hat sich stets ın einer prakti- 
schen Lebensgestaltung ausgewirkt. Dadurch, daß die 
meisten ihrer repräsentativen Vertreter den Weg nach 
ınnen einschlugen und den Mysterien der eigenen Seele 
ıhr vornehmstes Interesse zuwandten, sind die Inder 
frühzeitig auf dem Gebiet der Psychologie zu Erkennt- 
nissen vorgedrungen, die der Westen sich erst in neuerer 
Zeit in der Gestalt der „Psycho-Analyse‘“, des „auto- 
genen Training“ usw. nutbar gemacht hat?®. Wenn es 
auch ein schwerer Fehler wäre, von den Indern alles 
kritiklos zu übernehmen und „in globo in unsere Men- 
talıtät zu übersetzen“ ®’, so unterliegt es doch keinem 
Zweifel, daß der Westen in dieser Beziehung noch viel 
von den Indern zu lernen hat. Vor allem aber vermag 
die indische wie die ostasiatische Geisteswelt denen, die 
sich ıhr hingeben, ein Gut zu vermitteln, das dem von 
dauernder Bewegung und immer neuen Fieberschauern 
geschüttelten Europa nur wenige Denker der Gegen- 
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wart zu schenken vermochten — jene weltüberlegene 
stille Heiterkeit, die sich auf dem Antliß der großen 
Welterleuchter und Weltüberwinder widerspiegelt. 

Ein moderner deutscher Philosoph ®® hat dies treffend 
hervorgehoben, wenn er in einer Betrachtung über den 
europäischen Geist und sein Verhältnis zu dem des 
Östens schreibt: 

„Die geistigen Welten Chinas und Indiens sind uns 
unersetzjlich geworden, aber nicht nur als Kontrast zu 
uns selbst. Wer davon einen Hauch verspürt, kann sie 
nie vergessen und nicht ersetzen durch etwas, was wir ım 
Abendlande besitzen. Aber jede Rückkehr aus der Be- 
schäftigung mit asiatischen Werken zur Bibel und zu 
unseren klassischen Texten bringt uns das Gefühl des 
Heimatlichen, nicht nur der einzigen Erinnerungen 
eigener Herkunft, nicht nur des unvergleichlichen Reich- 
tums, sondern der Freiheit des Geistes in seiner fort- 
schreitenden Erfahrung und seiner erfüllten Dialektik. 
Wir werden bei längerem Verweilen ın Asien müde 
infolge der vielen Wiederholungen, des Ausbleibens 
breiterer Entfaltung in der Weltverwirklichung, des 
Mangels an unablässig umwälzenden geistigen Bewe- 
gungen — es seı denn, daß wir aufhörten, Abendländer 
zu sein. Aber wir spüren dort die große endgültige 
Überwindung, eine unüberschreitbare Wahrheit und die 
Quelle einer tieferen Ruhe, als sie je ein Abendländer 
gewonnen hätte,“ 


VERGLEICHENDE ZEITTAFEL 
DER GESCHICHTE 
DER ABENDLÄNDISCHEN 
UND INDISCHEN PHILOSOPHIE 


Die folgende synchronistische Übersicht soll nicht nur dem 
Leser einige wichtige Daten aus dem Entwicklungsgang des 
westlichen und indischen Denkens vor Augen stellen, son- 
der auch zeigen, wie verschieden im Abendlande und in In- 
dien die Perioden philosophischer Produktivität und Brache 
ım Gesamtverlauf der Geistesgeschichte gelagert sind. Dabei 
ist ausdrücklich zu betonen, daß die chronologische Einord- 
nung vieler indischer Philosophen und Werke noch keines- 
wegs mit Sicherheit feststeht, so daß die künftige Forschung 
sicherlich an dieser Zeittafel viel zu ändern finden wird. 
Einige für die politische Geschichte Indiens und seine Be- 
rührung mit der westlichen (europäischen und islämischen) 
Welt wichtige Zeitangaben sind in Kursivschrift beigefügt. 


(1500) Rigveda-Hymnen 
(1000) Opfermystik der Bräh- 


manas 
(800) Hesiod (800) älteste Upanishaden 
625—545 TIhales (700) Pärshva der Jaina- 
Tirthankara 
540—480 Heraklit, Parmeni- ca. 560--480 Buddha; 
des Mahävira 
500—428 Anaxagoras 
469—399 Sokrates mittlere Upanishaden, 
460—371 Demokrit Mahäbhärata (Anfänge) 
427—347 Piato 
384—-322 Aristoteles Grammatik des Pänini 
326 Alexander der Große in Indien 


322—298 Kaiser Candragupta. Megasthenes 
273—232 Kaiser Ashoka (sendet Missionare nach dem Westen) 
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(300) Stoiker, Epikureer, 
Skeptiker 
135—50 Poseidonius 
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Mimänsä-Sütras 


Vaisheshika-Sütras 
und Nyäya-Sütras 


Christi Geburt 


3— 65 Seneca 
50—130 Epiktet 
203—269 Plotın 
300—500 Blüte des Neupla- 
tonısmus 
354—430 Augustin 


5. Jh. Pseudo-Dionysius 
Areopagita 


ca. 800—880 Joh. Scotus 
Eriugena 


1033—1109 Anselm v. Can- 
terbury 
1079—1142 Peter Abaälard 


80 Spaltung der Jaina-Kirche 
2. Jh. Nägärjuna (buddh.) 


4./5. Jh. Asanga und Vasu- 
bandhu (buddh.) 
klass. Säankhya und Yoga 
Buddhaghosa (huddh ) 
Shabarasväamın (Mimänsä) 
Aufkommen des Tantrısmus 
und Shaktismus 
7. Jh. Dharmakirti (buddh.) 
7. Jh. Prabhäkara (Mimänsä) 
8. Jh. Kumärila (Mimänsä) 
788—820 Shankara (Vedänta) 


10. Jh. Väcaspatimishra 


Vasugupta (Shaıva) 
1050—1137 Rämänuja 
(Vaishnava) 
1089-1172 Hemacandra 
(Jaına) 


1193 Eroberung Bihärs durch die Mohammedaner 


1198—1280 Albertus Magnus 


1225—1274 Thomas v Aquin 
1270—1308 Duns Scotus 
1260—1327 Meister Eckhart 


1199—1278 Madhva 
(Vaishnava) 

12. Jh. Basava (Lingäyat) 

13 Jh. Nimbärka. Meykanda 

14. Jh. Mädhava (Vedänta) 


1498 Vasco da Gama landet in Calicut 


1401—1464 NicolausCusanus 


1483—1546 Martin Luther 


1440—1518 Kabir 

1479-1531 Vallabha 
(Vaishnava) 

1485—1533 Caitanya 
(Vaishnava) 


1556—1605 Kaiser Akbar 
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1548—1600 Giordano Bruno 1600 Appayadikshita 
1575-1624 Jakob Böhme 


1596—1650 Descartes 
1632—1677 Spinoza 
1646—1716 Leibniz 
1685—17583 Berkeley 
1711—1776 Hume 


1724—1804 Kant 


1757 Beginn der britischen Herrschaft 


1770—1831 Hegel 
1788-1860 Schopenhauer 
1842—1906 Ed. v. Hartmann 


1947 Unabhängigkeitserklärung von Indien und Pakistan 


ÜBERSICHT 
ÜBER DIE LEHRSTANDPUNKTE 
DER GROSSEN 
METAPHYSISCHEN SYSTEME 


Die umseitige Tafel versucht die Grundlehren der wichtig- 
sten Systeme in einem übersichtlichen Schema zusammenzu- 
fassen. Von den mannigfaltigen Gestalten, welche die 
Systeme ım Verlauf ihrer langen Geschichte angenommen 
haben, ist hierbei nur diejenige berücksichtigt worden, ın 
welcher sie ihre sozusagen klassische Ausprägung gefunden 
hat. Nur beim älteren Vedänta erschien es als notwendig, 
die beiden Haupttypen nebeneinander zu geben, in welchen 
er auftritt. Der ältere Vedänta bildet gleichzeitig die Vor- 
stufe und ‚„niedere Wahrheit“ des jüngeren Vedänta Shan- 
karas, so wie die Dharma-Lehre des „Kleinen Fahrzugs“ die 
provisorische „Verhüllungswahrheit‘ der beiden Mahäyäna- 
Systeme darstellt. 

Alle Systeme stimmen darın überein, daß sie eine sittliche 
Weltordnung annehmen, welche vom Geset der Vergeltungs- 
kausalität der Taten (karma) beherrscht wird. Eine Aus- 
nahme macht nur dasjenige der Materialisten (Cärväka), für 
welche es nur die vier stofflichen Weltelemente gibt und 
welche die Existenz eines immateriellen Geistigen und alles 
Iranszendenten leugnen. 

Von den hier nicht aufgeführten Systemen, welche auf dem 
Boden der Karma-Theorie stehen, ist die Mimansa, die Phi- 
losophie des vedischen Werkdienstes, die älteste, hat abeı 
heute nur noch geringe Bedeutung. In der klassischen Form. 
die ihr Prabhäkara (7. Jh.) und Kumärila (8. Jh.) gegeben 
haben, ähnelt sie dem Nyäya-Vaisheshika, doch nimmt die 
Schule des Prabhäkara 8 Kategorien (Substanz, Qualität, Be- 
wegung, Gemeinsamkeit, Inhärenz, Fähigkeit (shakti), Ähn- 
lichkeit (sädrishya) und Zahl (sankhyä)), die des Kumärila 
5 Kategorien an (Substanz, Qualität, Bewegung, Gemeinsam- 
keit, Nichtsein). Beide Systeme sind atheistisch. 

Die großen Systeme der Vishnuiten führen die Traditionen 
des älteren Vedänta fort. Mit Ausnahme von Madhva 
(13. Jh.), der einen Theismus und die ewige Verschiedenheit 
von Gott, Materie und Seelen lehrt, verkünden ihre Meister 
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eine pan-en-theistishe Lehre, einen „bhedäbheda-väda“, 
für welche Gott der Urgrund der Materie und der Seelen 
ist, beide aber gleichwohl eine Sonderexistenz haben. 

Die Shivarten suchen das Verhältnis von Pati (Herr, d. h. 
Shiva), Pashu (Vieh, d. h. Einzelseelen) und Päsha (Strick, 
d. h. den Faktoren, welche die Seele fesseln) verschieden zu 
bestimmen. Während für die älteren Schulen, wie die 
Lakulisha-Päshupatas, diese voneinander völlig verschieden 
sind, bemühen sich die jüngeren Sekten in mannigfacher 
Weise Pashu und Päsha in ein nahes Verhältnis zu Shiva zu 
segen und die Kashmirer vertreten einen idealrealistischen 
Theopantismus, 
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Lehre, myth. Urheber Unvergängliche Gottes- Materie 
Hauptwerk Renlitäten idee 
A. Brahmanisch 
1. Vedänta Das all-eıne Brahma, das = l. aug dem Brahm 
myth. Vyäsa Sein, Geist und Wonne ist = gehen die 5 Ele 
Bädaräyana und aus dem alles bervor- ) mente und die Oı 
„Brahmasütra‘ geht 3 gane hervor ode 
(vor :500 n.Chr) sı | 2. aus dem Brahm 
2) Alten " : entfaltet sich di 
„pa’inäma-väda’ 3 Prakriti, aus de 
nei rg = sich alles Stofflich 
panishaden, entwickelt 
(300 v. Chr.) Puränas. Es 
Sekten-Werke 23 
b) jüngerer Das Brahms, dem alle| &# | nur eine Mäy& 
„vivarta-vada” Vielheit durch Nichtwis-| 89% Illusion) 
(Illusions-Theorie) des |sen(avidyä)fälschlichauf-| 58 
Shankara (800 n. Chr.) |gebildet wird a < 
S 
2. Sänkhya eine Urmater:e (prakrit)| aus der Urmater 
myth.: Kapila,; und viele Einzeiseelen = entfaltet sich alk 
rasen System des |(purusha) < Stoffliche durch Ver 
ishna > mischung der ° Gu 
„Sänkhya-Kärikä“ ee In 
(3850 n. Chr. ?) 
P 
3. Yoga wie Sünkhya - ie S 
Patanjali,, Yoga-Sütra’ Fi me ye 
(vor 500 n. Chr.) 3 
4. Nyäya sechs Kategorien: 
des Gotama a) 9 a en 
und Atome von Erde, Was: 
9. Vaisneshika ‚er, Feuer, Luft 
de3 Kanäda. Ather Raum Zeit 
Die Lenre der beiden Seelen. Denkorgane u 
Sütras (um Chr. Geb. 2ana3) Bi 
späterhin zu einem b) 24 Qualitäten > 
System verschmolzer |c) 5 mechanische Bewe © 
sungstätigkeiten s 
d) Gemeinsamkeit 
sAmänya 
6) Besonderbeit 
( vishesha) 


f) Inahärenz (samaväyn ) 
g) Nichtsein (abhAva) 


der großen metaphysischen Systeme 


Seele 
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| Zustand 
| Heusmitte des Erlöeter 


steme 


dem Brahma hervor- 
ıngene ewige Einzel- 
en, die erkennen und 
deln 


Nahrhbeit mit dem all- 
:n Brahma identisch 


Purushas gind nur er- 
nund und haben keine 
e Verbindung mit der 


kriti und ihren Eduk- 


Sänkhya 


ze Einzelseelen, die, 
ın mit Denkorganen 
yunden,erkennen, füh- 
handeln 


1. Erkenntnis der Identi‘ 
tät der Einzelseele mit 
dem Brabma 

2. Glaubensergebenheit 
(bhakti) zegen Gott, 
welche die erlösende 
Gnade zur Folge hat 


Seibsterkenntnie 


Erkenntnis der Verschie- 
denheit von Purushas und 
Prakriti 


geistige Übungen zur Ieo- 
lierung des Purusha 


Erkenntnis der Katego- 
rien 


ı. Eingehen ın das Brab- 
ma 

2. ewiges individuelles 
Weiterleben bei Gott 


Bewußtwerden der seit je- 
her bestehenden Identität 
mit dem Brahma 


individuelle geistige Exi- 
stenz ohne Wahrnehmung 
von etwas 


wie Sänkhya 


individuelle Existenz,aber 
bewußtlos undinaktiv wie 
ein Stein 
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sutra“ und Shändilya „Bhaktı-sütra® engl. SBH 7, letztere 
auch eng! Cowell, B. Ind. 84. Ramänuja (11. Jh.) vgl. 
Sukthankar WZKM (1908). Übers. Komm. z. Gitä engl. A. 
Govindächärya (Mch 1898). Ishvaradatta Diss. (Mch 1930) — 
Komm. Brahma-sütra engl. Thibaut SBE 48 Ausw. übers. 
R. Otto „Siddhänta des R“ (Tüb 1917), frz. OÖ. Lacombe 
(Par 1938) — „Vedänta-tattva-sära“ übers. E. v. Voss. Diss. 
(ip 1906); Vedärthasangraha engl. S. S. Raghavachar (My- 
sore 1956). Pıllaı Lokäcärya (13. Jh.) „Arthapancaka“ engl. 
JRAS (1910). (Shri)-Niväsa (17. Jh.) „Dipikä“ übers. R. Otto 
(Iub 1916). Madhva (13. Jh.) H. v. Glasenapp. M. Philos 
(Bonn 1925). B. Heimann „Katha-Up. K.“ Diss. (Kiel 1919, 
L.p 1922). Übers.: Upanishad-Komm. SBH engl. Gitä-Komm. 
engl. Subha Rau (Mad 1906). Brahma-sütra-Komm. Subba 
Rau (Mad 1904), „Tattva-samkhyäna“ übs. H. v. Glasenapp, 
Kuhn-Festschr. (1916) p. 326-331. „La Voie vers la connais- 
sance de Dieu, selon YAnuvyäakhyäna“, franz. Suzanne Sıauve 
(Pondichery 1957). Pürnänanda „Tattva-muktävali“ engl. 
Cowell JRAS 1883. Nimbärka (13. Jh.?), Brahmasütra analys. 
Ss. Majumdar „Vedänta-Phil.” (Bankipore 1926). Vallabhu 
(16. Jh.) H. v. Glasenapp „Die Lehre Vallabhas“ ZII 9 (1934). 
Caitanya (16. Jh.) G. N. Mallik „Phil. of Vaishnava Religion“ 
(l.ahore 1927); Durga Caitanya Bharatı „Teachings of Sri 
Gouranga“ (Cal 1933); S. Chakravartı „CO. et sa thlorie de 
l’amour divin“ (Par 1933) — Baladevas Komm. z. Brahma- 
sutra engl. S. C. Vasu SBH 5. 
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Shivaismus. Wiedererkennungslehre: J. C. Chatterji 
„Kashmir Shaivaism“ (Srinagar 1914). K.C. Pandey „Abhina- 
vagupta“ (1936); Übers. E. Baer „Geheimnis des Wieder- 
erkennens“ (Zürich 1926). „Shrikanthas Shivädvaita“ von 
Süryanäräyana (Mad 1930). „Shaiva-Siddhänta“ H. W. Scho- 
merus „Der Sh.“ (Lp 1912). G. Subramania Pillai: Introduc- 
tion and History of Shaıva Sıddhänta (Annamalai 1948). Vi- 
rashatva: „Ihe Shri-kara Bhäshya“ analys. C. Hayavadana 
Rau (Bangalore 1936). S. C. Nandimath: Handbook of Vi- 
rashaivısm (Dharwar 1941); Kumaraswamijiı „Virashaiva 
Philosophy and Mysticism“ (Dharwar 1949). Über Tantris- 
mus und Shaktismus: zahlreiche Abhandlungen und Übers. 
von A. Avalon (Sir John Woodroffe) (Lo), besonders „Prin- 
cıples of Tantra“ (Lo 1914—16); „Shaktı und Shäkta“ (Lo 
1920), „Garland of Letters“ (Lo 1922). 


Jainismus 


Gcsamtdarstellungen: H. v. Glasenapp „Der ]J.“ (Berl 1925); 
W. Schubring „D. Lehre der Jainas* (Berl 1935), in beiden 
ausf. Bibliographie. J. F. Kohl „Das physikalische und biolo- 
gische Weltbild der J.“ (Aliganj 1956). 

Übers.: H. Jacobı „E. Jaina Dogmatik“ (Umäsväti „Tatt- 
värthädhıgama-Sütra“) ZDMG 60 (1906), Kundakunda „Pra- 
vacanasära“ engl. Faddegon (Cambridge 1935). Engl. Übers. 
in den Serien „Sacred Books of the Jainas“ (Lucknow), „Li- 
brary of Jaina Lit.“ (Arrah). 


Buddhismus 


Über den Buddhismus als Religion vergl. die Literatur- 
angaben ın „Die Religionen Indiens“ p. 167—9; ım folgenden 
werden nur Werke angeführt, die sich speziell mit der buddh. 
Phil. beschäftigen. Eın erläutertes Verzeichnis einschlägiger 
Werke gibt C. Regamey „Buddh. Phil.“ ın Bibliograph. Eın- 
führungen in das Studium der Phil. her. v. I. M. Bochenskıi. 
Bern 1950. 

Auswahl von Texten aus den verschiedenen Perioden der 
buddh. Literatur: E. Conze: Buddh. Texts through the Ages 
(Oxford 1954, deutsch „Im Zeichen Buddhas“ Frankfurt 1957). 
H. v. Glasenapp: „Der Pfad zur Erleuchtung“ (Düsseldorf 
1956): E. Frauwallner: „Die Phil. des Buddh.“, phil. Studien 
texte her. v. W. Ruben (Berl 1950). 
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Allgemeine Gesamtdarstellungen: S. Yamakamı „Systems 
of B. Thought“ (Cal 1912). La ValldEe Poussin: Bouddhisme 
1909, Morale bouddhique 1927, Dogme et phil du B. 1930. 
A.B. Keith „Buddh. Phil. in India and Ceylon“ (Oxf 1923). 
W. M. Mac Govern „Manual of Buddh. Phil.* (Lo 1922). ]J. 
Takakusu: Essentials of buddh. Phil. Honolulu 1949. E. Conze 
„Buddh. ıts Essence and Development“ (Oxf 1953) deutsch: 
Der Buddh. Wesen und Entwiclung (Stg). H. v. Glasenapp: 
Buddhismus und Gottesidee. Wiesbaden 1954. 

Hinayäna: Pälı Texte. Außer den Übers. von Buddha- 
Reden, von welchen die von ]J. Dutoit, R. O. Franke, W. 
Geiger, Nyänaponika, Nyänatıloka, H. Oldenberg, K. Seiden- 
stücker, M. Winternitz, ın S. B. E. und P.T. S. „Translation 
Series“ den Vorzug verdienen, sind von späteren dogmati- 
schen Texten folgende Übers. heranzuziehen: Kathävatthu 
„Points of Controversy”“ engl. P. T. S. 5; Dhammasanganı, a 
manual of psych Ethics engl. Mrs. Rhys Davıds (Lo 1900), 
franz. A. Bareau (Par 1951). Buddhaghosas Komm. dazu 
„Atthasälini” engl. Maung Tin, PT'S 8. 

Von nachkanon. Werken: „Milinda-panha*, „Die Fragen 
des Menandros“ übs. F. O. Schrader (Berl 1907) und Nyäna- 
tıloka (Mch 1924), SBE 35, chines. BEFEO 24 (1924). Buddha- 
ghosa (5. Jh.) „Visuddhimagga* PTS 11. 17, 21 „Weg zur 
Reinheit“ deutsch Nyanatiloka (Mch 1931). Anuruddha 
(12. Jh.) „Abhidhammatthasangaha* PTS 2 deutsch v. Go- 
vinda (Mch 1931). engl. Närada Thesa. Colombo 1947. Bhik- 
khu J. Kashyap The Abhidhamma Phil. 2ed Patna 1954, 
Withuddha und Tin: Buddh. Phil. of Relations Rangoon 
1956. Nyänatiloka: Guide through the Abhidhamma Pitaka, 
—. 1938. Yogävacara’s (18. Jh.) „Manual of a Mystic“ 

.O. 

Ein Hilfsmittel für das Studium des Päli-Buddhismus ist 
das „Buddh. Wörterbuch“ von Nyanatiloka (Konstanz 1953). 

Über die Sekten des Hinayäna handelt: A. Bareau „Les 
sectes du petit vehicule“ Ecole F.E. O. (Par. Saigon 1955). 

Das Hauptwerk der Sarvästi-vädins, der „Abhidharma- 
kosha“ des Vasubandhu franz. v. La Vall&e Poussin (Par- 
Louvain 1923—1931). Darstellungen danach: O. Rosenberg 
„Probleme d. buddh. Phil.“ (Heid 1924) und Th. Stcherbatsky 
„Gentral Conception of Buddhism“ (Lo 1922). 

Mahäyäna: McGovern „Introduction to M. Buddh.“ (Lo 
1922). Stcherbatsky „Erkenntnistheorie u. Logik der späteren 
Buddh.” (Mch 1924). Buddhist Logic (Leningrad 1930—1932). 

Übers. von Sütras: „Prajnäpäramitä, „Vollkommenheit der 
Erkenntnis“ übs. Walleser (Gött 1914); SBE 49; JAs. 18 
(1891). „Saddharma-pundarika“ engl. Komm. SBE 21, Ana- 
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lyse G. Schulemann. „Botschaft des Buddha vom Lotus des 
Guten Gesetzes“ (Freiburg 1937). „Lankävatära“ engl. Su- 
zuki (Lo 1932). „Sandhinirmocana-Sütra“ frz. Lamotte (Lou- 
vain 1935). „Shälistamba-Sütra, Theorie des 12 causes“ frz. 
La Vallee Poussin (Gand 1913). 

Mittlere Lehre: La Vallee Poussin: Madhyamaka mit Bib- 
lıogr. „Melanges chinois et b.“ vol. 2 (Brüssel 1933). Nägär- 
juna (2. Jh.) „Mittlere Lehre“ übs. Walleser (Heid 1911 und 
1912). „Le Traite de la Grande Vertu de Sagesse“ (Mahä- 
prajnäpäramitä-Shästra) frz. E. Lamotte 2 vols (Louvain 
1944, 1949). Vigrahavyävartini franz. S. Yamaguchi ]J As 215 
(1929). engl. G. Tuccıi Gaikwad Or. Ser. 49 (Baroda 1929). 
Äryadeva {2. Jh.) „Catuhshataka“ teilweise frz. Vaidya (Par. 
1923) engl. G. Tucci Gaiwad Or. Ser. 49 (Baroda 1929) V. 
Bhattacharya in Vishva Bharati Series 2 (Calc 1931). Can- 
drakirti (7. Jh.) „Mädhyamakävatära“ frz. La Vallee Pous- 
sın, Museon 8—12 (Louvain 1907 ff.) „Prasannapadä“ Kap. 
l u. 25 engl. Th. Stcherbatsky „CGonception of Buddh. Nir- 
väna“ (Leningrad 1927), Kap. 10 deutsch S. Schayer. Rocznik 
Orient. 7 (Lwow 1930), Kap. 5 u. 12—16 deutsch v. S. Schayer 
Akademie Krakow 1931, Kap. 17. franz. E. Lamotte Melanges 
chin. et. bouddh. 4 Bruxelles 1936. Kap. 18—22 franz. J. W. 
de Jong (Par 1949). 

Nur-Bewußtseinslehre: J. Masuda: „Yogäcära-Schule“ 
(Heid 1926). E. Wolff „Lehre v. Bewußtsein“ (Heid 1930). 
M. Schott „Sein als Bewußtsein“ (Heid 1935). T. Yura „Be- 
wußtseinslehre im B“ (Tokio 1932). Übers.: Asanga (4. Jh.) 
„Süträlankära“ frz. Levi (Par 1911); „Somme du Grand 
Vehicule“ frz. Lamotte (Louvain 1938). Vasubandhu (4. Jh.) 
„Irimshikävijnapti“ übs. H. Jacobi (Stg 1932), franz. L£vı 
(Par 1932). „Vijnaptimätratä-siddhi* de Hiuan-TIsang frz. 
La Vallee Poussin (Par 1928 f.). Kitayama „Metaphysik d. 
Buddh.“ (Vasubandhu) (Stg 1934). Maitreya „Abhisamayä- 
lankara“ engl. Obermiller AOr 11 (1932) und Cal Or Ser. 27. 
„Uttaratantra“ engl. Obermiller AOr 9 (1931). „Madhyaäanta- 
vibhäga“ engl. Stcherbatsky Bibl. Buddh., Friedmann, Ana- 
lysis Diss. (Utrecht 1937). S. Mookerjee „Phil. of universal 
Flux“ (Dignäga) (Cal 1936). Ashavaghosha „Awakening of 
Faith“ engl. Suzuki (Chicago 1900), T. Richard (Shanghai 
1907). 


ANMERKUNGEN 


EINLEITUNG 


1(S. 1) E. Zeller „Die Philosophie der Griechen“ 1. Ein- 
leitung; Wecker, Artikel „India“ in Pauly-Wissowa „Real- 
Encyclopaedie der klass. Altertumswissenschaft“ (1916). Die 
einschlägigen Texte sind gesammelt bei B. Breloer et F. Bö- 
mer „Fontes Historiae Religionum Indicarum* (Bonn 1939) 
und dort leicht aus den Indices, besonders p. 227 a, zu er- 
mitteln. Man vgl. auch Th. Hopfner „Orient und griech. 
Phil.“ (Lp. 1925). — 2 (S. 1) R. Fick „Der indische Weise 
Kalanos und sein Flammentod* NGGW (Göttingen 1938). — 
3 (S. 2) Dighanikäya 1, 2, 24ff; 2, 31f. — 4 (S. 2) eben- 
da 1, 1, 29 ff. — 5 (S. 2) Athen. XIV, 67 (Fragm. Histori- 
corum Graecorum ed. C. Mueller IV p. 421). — 6 (S. 3) 
Apollonius, deutsch von Baltzer (Rudolstadt 1883). — 7 (S. 4) 
J. Bidez „Julian der Abtrünnige“ deutsche Ausgabe (Mch. 
1940) p. 261. Die Beziehungen zwischen Indien und der grie- 
chisch-römischen Welt behandeln E. Lamotte: „Les premieres 
relations entre I’Inde et ’Occident“ ın Nouvelle Clio 5 (1953) 
p. 83-118 und „Alexandre et le Bouddhisme“ BEFEO 44 
(1951) p. 147 f., J. Filliozat „Les relations exterieures de 
U’Inde“ Publ. de I’Institute Francais Pondichery 1956. E. Benz 
„Indische Einflüsse auf die frühchristliche Theologie“ Aka- 
demie Mainz 1951 (Wiesbaden 1951). — 8 (8. 5) Der fran- 
zösische Originaltext ıst abgedruckt ber A. Grünwedel „My- 
thologie des Buddhismus ın Tibet und der Mongolei” (Lp. 
1900) p. 3. — 9 (S. 5) Nouvelle Edition, Memoires des Indes 
(Par. 1781) XIV p. 65—90. — 10 (S. 6) E. Windisch „Geschichte 
der Sanskrit-Philologie“ (Straßburg 1917) I p. 7. — 11 (S. 6) 
Über Kants Kenntnisse von der indischen Religion und Philo- 
sophie vgl. H. v. Glasenapp „Kant und die Religionen des 
Östens“ (Würzburg 1954) p. 18—45. — 12 (S. 6) Humboldts 
Brief an Fr. v. Gentz (1827): Fr. v. Gentz, Schriften (Mann- 
heim 1840) Bd. 5 p. 300. — 13 (S. 8) Flodoard Frh. v. Bieder- 
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mann „Goethes Gespräche“ (Lp. 1909 f) IV p. 7T1f. — 14 
(5. 8) Colebrooke’s „Essays“ erschienen zuerst in den „Trans- 
actions of the Asıatic Society“ 1824—27; Auszüge gab Abel 
Remusat ım „Journal des Savants“ Dez. 1825, April 1826, 
März— Juli 1828. — 15 (S. 8) E. Rothacker „Logik und Sy- 
stematik der Geisteswissenschaften“ (1927) p. 44. — 16 (S. 14) 
„Die Religion in Geschichte und Gegenwart“. 1. Aufl. Tüb. 
1913, Band 5, Spalte 2192 f. 


ERSTER HAUPTTEIL 
DIE GESCHICHTLICHE ENTWICKLUNG 


1 (S. 25) Zahlreiche Belegstellen in v. Glasenapp „Ent- 
wicklungsstufen des indischen Denkens“ p. 9 ff. — 2 (S. = 
v. Glasenapp „Die Religionen Indiens“ p. 73. — 3 (S. 34 
Shatapatha-Brähmana 11, 6, 11; Jaiminiya-Br. 1, 42; Geld- 
ner, Vedismus und Brahmanismus p. 78. — 4 (S. 36) Shata- 
patha-Brähmana 9, 5, 12. — 5 (S. 36) ebenda 2, 4, 2, 1-6. — 
6 (S. 36) ebenda 8, 4, 1, 4. — 7 (S. 36) ebenda 10, 5, 3, Lff. 
— 8 (S. 36) Brihadäranyaka 3, 2, 13 („Religionen Indiens“ 
p. 106). Gegen die hier gegebene, auch von Deussen „Sechzig 
Upanishads“ p. 433 und H. Jacobi „Entwicklung der Gottes- 
idee“ p. 9 vertretene Auffassung: F. O. Schrader ZDMG 96 
(1942) p. 373f. — 9 (S. 41) Chändogya 5, 3-10; Brihad- 
äaranyaka 6, 2. — 10 (S. 45) Dighanikäya 1, 2, 7; 27, 10. — 
11 ($. 47) Brihadäranyaka 3, 1, 3; 3, 2, 10. — 12 (S. 47) 
ebenda 3, 8, 10. — 13 (S. 58) W. Ruben in „Festschrift für 
H. Jacobi* (Bonn 1926) p. 351f. — 14 (S. 62) H. Jacobi 
„Mimänsä und Vaisheshika“, in „Indic Studies in honor of 
Ch. R. Lanman“ (Cambridge, Mass. 1929) p. 145 ff. — Ida 
(S. 75): B. L. Atreya „The Philosophy of Yogaväsıshtha” 
(Adyar Madras 1936), H. v. Glasenapp „Zwei philosophische 
Rämäyanas“ Abh. der Mainzer Akademie 1951 Nr. 6, Wies- 
baden 1951 p. 5-72. — 15 (S. 80) E. Frauwallner „Der arısche 
Anteil an der indischen Philosophie“ WZKM 46, p. 269. — 
16 (S. 93) Beispiele enthält das ER er „Contemporary 
Indian Philosophy edited by S. Radhakrishnan and ]J. H. 
Muirhead (2. Aufl. London 1952). Über Aurobindo vergl. 
die Auswahl von Übertragungen „Der integrale Yoga“ 
(Rowohlts Klassiker 1957). Radhakrishnans Hauptwerk 
„Eastern Religions and Western Thought“ ist von F. Thier- 
felder unter dem Titel „Die Gemeinschaft des Geistes“ Darm- 
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stadt und Genf 1952 übersetzt. Ausführlich wird die „Philo- 
sophy of Sarvepalli Radhakrishnan“ diskutiert in Band 8 der 
„Library of Living .Philosophers“ ed. by P. A. Schilpp, New 
York 1952. Eine Auswahl von Übertragungen aus Werken 
moderner indischer Denker bei H. v. Glasenapp „Indische 
Geisteswelt“ I. Band (Baden-Baden 1958) p. 263—299. — 
17 (S. 95) Macdonell-Keith „Vedic Index“ (London 1921) I 
p. 366. — 18 (S. 98) Es ist dies ein Motiv, das auch in den 
Lebensbeschreibungen von Vasubandhu, Dharmakirti, Hari- 
bhadra und anderen wiederkehrt. Das ist aus den Verhältnis- 
sen der damaligen Zeıt zu verstehen. Denn da die Zahl der 
umlaufenden Handschriften beschränkt war und manche Leh- 
ren überhaupt nur von einem Philosophen seinen Schülern 
mündlich mitgeteilt wurden, war es denen, welche die für 
Diskussionen erforderliche Kenntnis gegnerischer Systeme 
gewinnen wollten, vielfach nur auf diese Weise möglich, 
andere Lehrgebäude mit allen Einzelheiten kennenzulernen. 
— 19 (S. 99) ERE Ip. 259 bis 266. — 20 (S. 99) H. v. 
Glasenapp „Religionen Indiens“ p. 185 ff. „ Jainismus“ p. 23 ff., 
105 ff. — 21 (S. 100) Schopenhauer sagte zu Ferdinand Morin 
ım März 1858: „daß es in der Welt nur drei Philosophen 
gegeben hat, die dieses Beiwort verdienen: Buddha, Plato 
und Kant“. Artur Hübscher, „Schopenhauers Gespräche“ (20. 
Jahrbuch der Schopenhauer-Gesellschaft 1933) p. 312. — 
22 (S. 100) Über die Debatten in den alten Upanishads 
handelt W. Ruben, ZDMG (1929) p. 238 ff. — 23 (S. 104) 
H. v. Glasenapp „Buddhistische Mysterien“ p. 5l. — 24 (S. 
104) W. Wassiljew „Der Buddhismus“ übers. aus dem Russi- 
schen (St. Petersburg 1860) p. 232. — 25 (S. 108) Wassiljew 
a. a. O. p. 243. — 26 (S. 108) Wassiljew a. a. O. p. 243; 
J. Takakusu „The life of Vasubandhu by Paramärtha“ in 
„Toung-Pao“ 1904 p. 27. E. Frauwallner „On the date of 
Vasubandhu“ (Serie Orientale Roma Ill, Rom 1951) nimmt 
zwei Vasubandhus an: 1) den Bruder des Asanga, einen 
Vıjnaänavädin 320-380 nach Chr. und 2) den Verfasser des 
Kosha, 400-480 n. Chr. — 27 (S. 109) Täranätha „Geschichte 
des Buddhismus“ übers. von F. A. Schiefner, St. Petersburg 
1869 p. 175 f. — 28 (S. 110) Th. Stcherbatsky „Erkenntnis- 
theorie und Logik nach der Lehre der späteren Buddhisten” 
p. 256. Dies bezieht sich auf eine Szene ım Epos Rämäyana 
(„Religionen Indiens“ p. 139). — 29 (S. 110) Das Gedicht 
findet sich in ÄAnandavardhanas „Dhvanyäloka“ III 41 Strophe 
54 übertragen von H. Jacobi ZDMG 57 (1903) p. 319. Jacobi 
übersetzt „wie die Meeresflut“, doch ıst wohl an das Wasser 
eines im eigenen Bett versiegenden Flusses gedacht, vgl. 
Stcherbatsky „Buddhist Logic“ I p. 36. — 30 (S. 114) Amaru’s 
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berühmte Sammlung von hundert erotischen Kurzgedichten 
ist von Friedrich Rückert in deutschen Strophen nachgebildet 
worden. Neu herausgegeben in H. v. Glasenapp „Indische 
Liebeslyrik in Übersetzungen von Friedrich Rückert“ (Baden 
Baden 1948). — 31 (S. 116) Es ist dies nicht der große Vor- 
kämpfer des kashmirischen Shivaismus, sondern der Verfas- 
ser eines Shäkta-Kommentars s. K. C. Pandey „Abhinava- 
gupta“ Chowkhamba Sanskrit Series, Studies vol. 1 p. 3. — 
32 (S. 117) Rudolf Otto „Siddhänta des Rämänuja“ 2. Aufl. 
Tübingen 1923. — 33 (S. 117) Eine kurze Darstellung von 
Rämänujas Leben gibt Ändhrapürnas „Yatiräjavaibhava“ 
Sanskrit und Englisch von S. K. Aiyangar, Indian Antıquary 
38 (1909) p. 129 ff; eine ausführliche englische Biographie, 
die auf Sanskrit- und Tamil-Texten fußt, verfaßte A. Go- 
vindacharya „The Life of Rämänüjächärya“. Mad. 1906. 


ZWEITER HAUPTTEIL 
DIEGROSSEN SYSTEME 


1 (S. 121) Kant „Anfangsgründe der Naturwissenschaft“ 
Vorrede. — 2 (S. 123) Harıbadhra „Shaddarshana“ p. 122a. 
— 3 (5. 123) Nyäyakosha s. v. „nästika“. — 4 (S. 126) H. Ja- 
cobi ın „Festschrift für Ernst Kuhn“ p. 38. — 5 (S. 126) 
P. Deussen „60 Upanishads“ p. 105. — 6 (S. 126) Digha 23 
und im „Räyapasenaijja“ vgl. E. Leumann, „Beziehungen 
der Jaina-Literatur zu anderen Literaturkreisen Indiens“. 
6. Orientalistenkongreß, Leiden 1883, vol. IH, p. 490 ff. — 
7 (5. 127) W. Schubring „Worte Mahäviras“ p. 30. — 8 (S. 
128) J. Abs „Beiträge zur Kritik heterodoxer Philosophie- 
Systeme in der Puräna-Literatur“ Jacobi-Festschrift p. 
886 ff. — 9 (S. 128) Über das Wort vgl. R. O. Franke 
„Dighanıkäya“ p. 19 Anm. 3, W. Ruben in „Acta Orien- 
talia® XIII p. 196f. — 1/0 (S. 129) Haribhadra „Shad-dar- 
shana-samuccaya“ Schlußkapitel; Shankara „Sarva-siddhänta- 
sangraha” ed. and transl. M. Rangacarya Kap. 2, Mädhavas 
„Sarva-darshana-sangraha“* Kap. 1 bei Deussen AGPh. I, 
3 p. 194 f.; „Neelakesi* ed. und analysiert von A. Chakra- 
vartı (Madras 1936) p. 320 ff. Die „Nilakeshi“ ist ein von 
einem unbekannten Autor verfaßtes Jaina-Werk in Tamil. 
das von Samayadıväkara Vämana Muni (14. Jh.) kommen- 
tiert wurde. Die Hauptsätze des Lehrbuchs der Materialisten 
gesammelt von A. Hillebrandt in „Festschrift Kuhn“ p. 24 ff. 
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H. v. Glasenapp: Der altindische Materialismus ın der Ztschr. 
„Asiatische Studien“, Zürich 1954 p. 70—78. Die dort wieder- 
gegebenen Verse auch in H. v. Glasenapp „Indische Geistes- 
welt“ (Baden-Baden 1958) p. 178 f. Die Aufzeigung materia- 
listischer Gedanken ist das Anliegen von W. Rubens vom 
Standpunkt des Marxismus-Leninismus geschriebenen „Ge- 
schichte der indischen Philosophie“. Denn sagt er p. 23 „Ge- 
schichte der indischen Philosophie kann nur in der Darstel- 
lung der Entstehung und Entwicklung der materialistischen 
Weltanschauung und des Kampfes des Materialismus gegen 
die verschiedenen Arten des Idealismus bestehen“. Dement- 
sprechend wird Uddälaka (oben S. 41 und 150) von ihm 
nach russischem Vorbild p. 25 als Materıalıst und als der 
„älteste Philosoph der Menschheit“ bezeichnet. Vergl. dıe 
Kritik von H. v. Glasenapp ZDMG 106 (1956) p. 22932. — 
11 (S. 129) Väcaspatimishra „Mondschein des Sänkhya“ zu 
Kärıkä 5. — 12 (S. 130) Als Lehre des Brihaspati am Anfang 
des Arthashästra des Kautilya zitiert. — /3 (S. 131) Süyagada 
I, 1, 7 und 15; Dighanıkäya 1, 3, 9 vgl. 2, 26; Pancadashıi 
6, 60; Vedäntasära 148 ff. — 1/4 (S. 132) Dighanıkäya 2, 20 
(Franke). — 15 (S. 134) Neelakesi p. 234. — J6 (S. 134) 
Anguttara 3, 135. — 17 (S. 135) A. F. R. Hoernle ERE vol. 
I p. 263 ff. — 18 (S. 135) Neelakesı p. 233. Über die Äjıvıkas 
vergl. jetzt auch die Monographie: A. L. Basham „History 
and Doctrine of the Äjivıkas (London 1951). — 19 (S. 139) 
Vgl. v. Glasenapp „Entwicklungsstufen“ p. 110. — 20 (S. 140) 
Das große Petersburger Wörterbuch führt Stellen aus der 
„Vetäla-panca-vinshati‘ und dem „Kulärnavatantra“ an. 
— 2] (S. 143) H. Jacobı „Mimänsä and Vaisheshika“ ın 
„Indie Studies ın Honor of Ch. R. Lamman“ (Cambridge 
Mass. U. S. A. 1929) p. 164. — 22 (S. 143) Vgl. hierüber 
OÖ. Strauß „Mimänsä, die altındische Rituallehre ın ıhrer 
methodischen Bedeutung“ ZMR 48 (1933) p. 257 ff. — 23 
(S. 145) Übersetzt bei OÖ. Strauß „Die älteste Philos. der 
Karma-Mimänsä® SPAW 1932 XXII p. 5l. — 24 (S. 156) 
H. v. Glasenapp, „Buddhism ın the Käthaka-Upanishad“ ın 
„New Indian Antıquary“ I (1938) p. 138. — 25 (S. 156) 
Caraka, Shärira-sthäna I, 60. — 26 (S. 167). Einen „catalogue 
raisonne“ von 145 Gitä-Übersetzungen gibt Paul Hubert 
„Histoire de la Bhagavad-Gitä“ Adyar-Parıs 1949. Dort 
wird p. 55 auch eine Übersetzung ın die Sprache Madagaskars 
(1939) erwähnt, inzwischen ıst auch eine armenische Über- 
tragung erschienen (Overseas Hındustan Times, 26. Septem- 
ber 1957). — 27 (S. 168) Herder hat einige Verse der Gitä 
ın den „Gedanken einiger Brahmanen“ übersetzt, W. v. Hum- 
boldt widmete ihr die Abhandlungen „Über die unter dem 
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Namen Bhagavad Gitä bekannte Episode des Mahä Bhärata“, 
die in den Abh. der Berliner Akademie 1825 und 1826 er- 
schienen (auch abgedruckt in Humboldts „Gesammelten Wer- 
ken“ I p. 26-109, 110-184). Hegel erörtert den Pantheismus 
der Gitä in der Enzyklopädie der philos. Wissenschaften 
3. Teil Phil. des Geistes & 573 (Werke VII, 2 p. 457) und 
in der „Aesthetik“ in dem Abschnitt „Die Symbolik der Er- 
habenheit“ (Werke X 1, p. 472f.). Er hat auch Humboldts 
Abhandlungen besprochen in den „Jahrbüchern für wiss. Kri- 
tik“ 1827 Sp. 51-63, 1441-1491. Schopenhauer „Welt als 
Wille und Vorstellung“ I $ 54 Ende, II Kap. 25 Ende, 
„Grundlage der Moral“ Ende, „Parerga* I $ 110 Graf Key- 
serling „Reisetagebuch eines Philosophen“ (Darmstadt 1919) 
p. 260, 302, 6. Aufl. 1922 I p. 302, 351. — 27 a (S. 169) F. O. 
Schrader „The Kashmir Recension of the Bhagavadgitä“ Stg. 
1930, und in Festschrift Garbe („Aus Indiens Kultur“. Er- 
langen 1927) p. 170 ff. — 28 (S. 170) Schon Deussen A. G. 
Ph. 1, 3 p. 15 hat erkannt, daß Sänkhya ım Epos nicht ein 
philosophisches System, sondern eine Methode bezeichnet, 
doch hat er daraus noch nicht die Konsequenzen gezogen. 
„Ihe Meaning of Sänkhya and Yoga“ hat F. Edgerton in 
seinem gleichnamigen Artikel im „American Journal of Phi- 
lology“ 45 (1924) p. 1—7 klargestellt, vgl. auch dessen Buch 
über die Bhagavadgitä (Chicago 1925), p. 65 ff. und seine 
Besprechung meiner „Entwicklungsstufen des indischen Den- 
kens“ im „Journal of the American Oriental Society“ 61 
p. 291. — 29 (S. 170) Vgl. hierüber die Diskussion Jacobis 
und Garbes, Deutsche Lit. Zeit. 42 (1921) Sp. 715ff.; 43 
(1922) Sp. 97 ff., 265 ff. — 30 (S. 178) H. v. Glasenapp 
„Madhva“ p. 109, „Vallabha“ ZII 79 (1934) p. 318. Otto „Die 
Lehrtraktate der Bhagavad-Gitä“ p. 19. — 30a (S. 180) Mit 
dem „Mokshadharma“ beschäftigt sich ausführlih E. Frau- 
wallner „Geschichte der ındischen Phil.“ I p. 99-146. — 
31 (S. 181) S. K. Telang, Journ. Bombay Branch Royal Asiatic 
Society 16 (1885) p. 190 ff. — 32 (S. 182) Vgl. Deussen „Sy- 
stem des Vedänta“ p. 27f. — 33 (S. 182) Vgl. darüber C. 
Hayavadana Rao in der „Introduction“ zu seiner Ausgabe 
des Shrikara Bhäshya“ (Bangalore 1936) vorn p. 114—134. — 
34 (S. 188) Shankara zu Brahma-Sütra 2, 3, 7. — 35 (S. 191) 
Shankara zu Brih. Up. 3, 8, 12. — 36 (S. 191) Die etwas von- 
einander abweichenden Schilderungen dieses Zauberkunst- 
stücks in Shankara’s Kommentaren zu den Brahma-Sütren 
(1, 1, 17 und den Kärikas des Gaudapäda (1, 7) dürften die 
ältesten literarischen Zeugnisse für das berühmte „Seil-Expe- 
rıment sein, welches von dem Araber Ibn Batuta (1348) 
und zahlreichen älteren und neueren Reisenden beschrieben 
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wird. S. darüber P. Tuxen and Else Pauly „Ihe Parable of 
the climbing Juggler“ ın „Studia Orientalia Joanni Peder- 
sen“ Copenhagen 1953 p. 352—363. — 37 (S. 192) Shankara, 
Haristotra 31. Gedichte von Shankara sind in metrischer 
Form nachgebildet in H. v. Glasenapp „Das Spiel des Un- 
endlichen“ (Basel 1953) sowie „Indische Geisteswelt“ I (Ba- 
den-Baden 1956). — 38 (S. 196) Shankara zu Brahma-Sütra 
2, 2, 29. — 38a (S. 196) P. Hacker: Eigentümlichkeiten der 
Terminologie Shankaras ZDMG 100 (1950) p. 246-886. 
N. Klein: Die Erlösungslehre nach der Pancadashi. Tübingen 
Dr. Diss. 1956. — 39 (S. 201) H. v. Glasenapp „Madhva“ p. 
26 Note 2. — 40 (S. 204) O. Strauß „Ind. Phil.“ p. 117. — 
41 (S. 205) P. M. Modi „Akshara“ p. 48. — 42 (S. 205) Gu- 
naratna zu Haribhadra’s „Shaddarshana-samucaya“ Strophe 
36. — 43 (S. 209) Kürma-Puräna (Bibl. Indica) p. 457 vgl. 
Sänkhya-Sütra 2, 35. — 44 (S. 211) Deussen, AGPh. I, 3 
p. 506. — 45 (S. 211) Vijnänabhikshu zitiert zu Sütra 1, 46 
und 2, 34 eine Stelle aus dem Yogaväsishtha. — 46 (S. 211) 
H. v. Glasenapp „Entwicklungsstufen“ p. 112 ff.; s. auch Su- 
reshvara’s „Mänasolläsa“ 2, 31—43. — 47 (S. 215) W. Caland 
„Das Jaiminiya in Auswahl“ (Amsterdam 1919) p. 157 vgl. 
Vasubandhu „Abhidharmakosha“ 4, 68 d. — 48 (S. 215) Shan- 
kara zu Brahma-Sütra 1, I, 14; ferner 5, 6, 10; 1, 4, 8; 
2, 1, 1 u. 3 und öfter. — 49 (S. 216) H. Jacobi, Göttinger 
Gel.-Anz. 1919 p. 3. — 50 (S. 221) H. Jacobi Z. II 8 (1931) 
p. 88. — 51 (S. 221) A. Hohenberger: „Die indische Flutsage“ 
(Lp. 1930) S. 127. — 52 (S. 221) Über Hiranyagarbha als 
Yogalehrer s. Jacobi SPAW 1929 (XXV]) p. 22. — 53 
(S. 221) z. B. ım Saurapuräna 40, 56 (Jahn, „Das Saura- 
puränam“* (Straßburg 1908) p. 105. — 54 (S. 222) Jacobi 
SPAW 1929 XXVI p.585. — 55 (S.223) O.Strauß „Ind. Phil.“ 
p. 192. — 56 (S. 231) Yogatattva-Upanishad 19 (Ausgabe 
Adyar 1920 p. 367, nicht in Deussens Übersetzung). Val 
hierüber das moderne indische Werk „Indiens Religion: Der 
Sanätana Dharma’, übers. u. erläutert von ]J. Abs. (Bonn-Lp. 
1923). — 57 (S. 231) Darüber handelt ausführlich auh Mä- 
dhavas Darstellung des Yoga ım „Sarva-darshana-sangraha“ 
engl. Übers. v. Cowell u. Gough (London 1882) p. 258. — 
58 (S. 235) H. Jacobi, Göttinger Gel.-Anz. 1919 p. 23 f. „Ent- 
wicklung der Gottesidee“ p. 41. — 59 (S. 235) S. Dasgupta, 
History of Ind. Phil. I p. 280 f. — 60 (S. 238) H. Jacobi „Ent- 
wicklung der Gottesidee“ p. 46. — 61 (S. 240) Übers. von 
W. Ruben. — 62 (S. 252) W. Handt „Die atomistische 
Grundlage der Vaisheshika-Philosophie“ (Rostok 1900) p. 59 
nach.Shridharäcärya p. 52 ff. — 63 (S. 257) Das Wort Pan- 
carätra bedeutet „Fünf Nächte“, der Sınn desselben ist un- 
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sicher, nach F. O. Schrader geht die Bezeichnung letzten 
Endes vielleicht auf das „fünfnächtige Opfer“ zurück, durch 
welches Vishnu zum All wurde, wie ım „‚Shatapatha-Bräh- 
mana’ berichtet wird“. — 64 (S. 257) Mahäbhärata XII, 337, 
25 f.: 341, 112: 350, 32; 351, 68. — 64a (S. 261) Nicht behan- 
delt habe ich hier die Lehren der maräthischen Mystiker und 
der vom Vishnuismus ausgegangenen Reformer Kabir: usw. 
Übersetzungen aus den Werken von diesen habe ıch ın „Indi- 
sche Geisteswelt“ I p. 224—228 und 257-262 gegeben. — 
65 (S. 263) R. Otto „Siddhänta“ p. 118; Sukthankar p. 52. — 
66 (S. 264) Dipikä Kap. 7, Ottos Übers. p. 49. — 67 (S. 264) 
Pillaı Lokäcärya’s „Fünf Hauptstücke“ bei R. Otto „Vishnu- 
Näräyana“ p. 140. — 68 (S. 265) Die 18 Unterschiede in der 
Dogmatik dieser Schulen bei R. Otto „Vishnu-Näräyana” p. 
160 ff. — 69 (S. 270) v. Glasenapp „Religionen Indiens“ p. 
27 u. 327. — 70 (S. 271) Tattvärthadipa 2, 121. — 71 (S. 275) 
Mädhava „Sarvadarshana-sangraha“ übers. bei Deussen 
AGPh. I, 3 p. 307 f. — 72 (S. 276) Krishnamishra ım Drama 
„Mondaufgang der Erkenntnis“ II, 2; der Jaina Räjashekhara 
(14. Jh.) s. die Einleitung zur Textausgabe der „Ganakärikäs“ 
(Gaikwad’s Oriental Series XV); Gunaratna im Komm. zu 
Haribhadra’s „Shaddarshana-samuccaya“* Strophe 12 u. 59. 
— 73 (S. 276) Madhusüdana Sarasvati bei Deussen AGPh. I, 
ı p. 63. — 74 (S. 278) Einige Strophen derselben: „Indische 
Geisteswelt“ I. p. 236 ff. — 75 (S. 279) Andere Erklärungen 
des Namens Trika bei Pandey „Abhinavagupta“ (1936) p. 
170. — 76 (S. 281) Die Lehre von den vielen Prakritis, welche 
Gunaratna zu Harıbhadras „Shaddarshana-samuccaya“ 36 
erwähnt. — 77 (S. 286) A. Zieseniss, ZDMG 92 (1938) An- 
hang Seite 32*. — 78 (S. 287) Farquhar „Relig. Literature 
of India“ p. 350. — 79 (S. 287) Suryanarayana „Shrikan- 
tha’s Shivädvaita“ p. 32, 75. — 80 (S. 288) Die Vira-Shaivas 
halten sich für die höchste Stufe unter den Shaivas, die andern 
sechs Stufen sind: anädı, ädı, anu, mahä, yoga und jnäna- 
Shaivas (Pawate p. 1). — 81 (S. 289) Textausgabe in der 
„Virashaivalingi-brähmana-dharmagranthamäla“ Bd. 39 
(Sholapur 1909). Während bei Abfassung des Ms. der ersten 
Auflage als einzige von einem Lingäyat verfaßte Darstellung 
der Lehre ın englischer Sprache mir nur S. D. Pawate’s 
„Veerashaiva Philosophy of the Ägamas“ (Hubli 1927) vor- 
lag, sind inzwischen mehrere englisch-geschriebene Werke 
erschienen, die in der Bibliographie aufgeführt werden. Zwi- 
schen der Philosophie Basavas und derjenigen europäischer 
Denker versucht eine Brücke zu schlagen Kumaraswamiji’s 
Broschüre „The Veerashaiva Weltanschauung“ Dharwar 1941. 
— 82 (8. 291) Einige nähere Einzelheiten bei Bhandarkar 
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„ Vaishnavism, Shaivism and minor religious Systems“ (Straß- 
burg 1913) p. 134 ff. — 83 (S. 291) Anubhavasütra 2, 27. — 
84 (5. 293) Über die Alchimie im allgemeinen vgl. E. v. Lipp- 
mann „Entstehung und Ausbreitung der Alchimie“ (Berlin 
1919) über die Alchimie ın Indien: J. Jolly „Der Stein der 
Weisen“, Festschrift für Ernst Windisch (Lp. 1912) p. 98 ff., 
P. C. Roy History of Chemistry in Ancient and Medieval 
India (Calcutta 1956), vergl. H. v. Glasenapp, „Indische Gei- 
steswelt” II p. 192ff. über ıhre Beziehungen zum Yoga: M. 
Eliade „Yoga“ (Par. 1936) p. 254—276. — 85 (S. 293) Nara- 
harı's Räjanıghantu nach R. Garbe „Die indischen Minera- 
lien“ (Lp. 1882) p. 64. — 86 (S. 294) ]. V. V. Ramana Sastri 
„Ihe Doctrinal Culture and Tradition of the Siddhas“ in 
„Ihe Cultural Heritage of India“ (Calc. 1936) vol. Il p. 315. 
— 87 (S. 296) „Religionen Indiens“ p. 185 ff.; „Die Lehre 
von Karman ı. d. Phil. der Jainas“ (Lp. 1915); „Der Jainis- 
mus“ (Berl. 1925); „Entwicklungsstufen“ p. 95—103. — 88 
(S. 299) Tattvärthasära 7, 5; J. L. Jainı „Outlines of Jainısm“ 
(Cambridge 1916) p. 99. — 89 (S. 299) Vidyabhusana „History 
of the Mediaeval School of Indian Logic“ p. 1-55. — 90 
(S. 300) W. Schubring „Die Lehre der Jaınas“ p. 107. — 
91 (S. 303) Abhidharmakosha I, p. 4 (sva-lakshana-dhäranät). 
— 92 (S. 303) Kant „Vorlesungen über Physische Geographie”, 
dritter Teil: Der erste Weltteil Asien. — 93 (S. 304) In dem 
Abschnitt „Sect of Buddha“ der „Essays on the Philosophy 
of the Hindus“ (1827 ff.). — 94 (S. 304) Welt als Wille und 
Vorstellung, 2. Band Kap. 41 hinten. — 95 (S. 304) R. Pischel 
„Leben und Lehre des Buddha“ (1906) p. V, 22: P. Deussen 
AGPh. 1,3 p. 162. — 96 (S. 305) H. Beckh „Der Buddhismus“ 
(Berl. 1916) I p. 123. — 97 (S. 306) H. v. Glasenapp „Zur 
Geschichte der buddh. Dharma-Theorie* ZDMG 92 (1938) 
p. 383—420, „Entwiclungsstufen“ p. 66—86. —-98 (S. 307) 
Vinaya vol. V p. 86; Udäna 8, 2 Implicite ergibt sıch dies 
auch schon aus den Sätzen: „alle Dharmas sınd Nicht-Selbst, 
alle Sanskäras (d. h. ın Abhängigkeit von anderen Dharmas 
entstandenen Dharmas) sind vergänglich und leidvoll”. 
(Dhammapada 227 f., Anguttara I p. 286), denn das Nirväna 
ıst ein Dharma, aber keın Sanskära. — 99 (S. 308) Diesen 
Zusammenhang habe ich zuerst in meinem Vortrage auf dem 
Brüsseler Orientalistenkongreß September 1938 dargelegt, 
abgedr. WZKM 46 (1939) p. 242-266. — 100 (S. 308) „Reli- 
gıonen Indiens“ p. 129. — 1/01 (S. 308) desgl. p. 213, 221. — 
102 (S. 314) desgl. 227. — 103 (S. 314) Ausführliches ebendort 
p. 230 ff. — 104 (S. 318) „amita“ Theragäthä 1101. — 105 
(S. 319) Anguttara 6, 41 wırd davon gesprochen, daß an eınem 
Baumstamm (also nach buddhistischer Lehre an etwas Leb- 
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losem) die Dharmas: Erde, Wasser, Feuer, Luft, Schönes und 
Unscönes vorhanden sind. — 106 (S. 319) Abhidharma-kosha 
I, 22 (p. 48). — 107 (S. 321) Abhidharma-kosha 3 p. 178. — 
108 (S. 323) Vgl. darüber McGovern „Manual“ p. 183 ff.; 
Rosenberg „Probleme“ p. 191 ff.; Nyänatiloka „Abhidharma- 
Pitaka“ p. 94 ff. — 109 (S. 323) Hume „Treatise on human 
Nature“ übers. von E. Köttgen (Hmbg-Lp. 1895) I p. 27 ff., 
326 ff. — 110 (S. 323) G. L. Lichtenberg „Aphorismen, Briefe, 
Schriften“, herausgg. von P. Requadt (Kröners Taschenaus- 
gabe 154) p. 144. — 111 (S. 323) E. Mach „Analyse der Emp- 
findungen“ (6. Aufl. Jena 1911) p. 3. — 112 (S. 325) Stcher- 
batsky „Conception of Buddhist Nirväna” p. 31. — /13 
(S. 326) Majjhima 99 (II. p. 197); über andere Bedeutungen 
des Wortes Vibhajyavädın vgl. Abhidharma-kosha Introduc- 
tion p. LV. — 114 (S. 327) Mrs. Rhys Davids ın der Einlei- 
tung zu ihrer Übersetzung der „Dhammasangani“ p. V. 
— 115 (S. 328) Abhidharma-kosha 5, 25 p. 52. — 116 (S. 328) 
Die hier gegebene Aufzählung folgt dem „Abhidhammattha- 
sangaha“, die älteren Texte weichen in manchen Einzelheiten 
ab. — 117 (S. 337) O. Rosenberg „Probleme“ p. 156, 158; 
Strauß „Ind. Phil.“ p. 208f. — 118 (S. 337) Abhidharma- 
kosha 2, 36 p. 181; Rosenberg „Probleme“ p. 205. — 119 
S. 340) oben S. 63, vgl. „Religionen Indiens“ p. 215 ff., 253 
bersetzungen von Mahäyäna-Texten mit Erläuterungen in 
H. v. Glasenapp „Der Pfad zur Erleuchtung“ p. 125—198. — 
120 (S. 341) Samyutta 12, 15, 4ff.; und 22, 90, 17. — 
121 (S. 341) Majjhima 64 (I p. 435 unten) Samyutta 35, 85 
(IV p. 54); 41, 7,7 (IV p. 296). — 122 (S. 341) Majjhima 121 
(III p. 104 £.). — 123 (S. 3438) Stcherbatsky „Nirväna“ p. 67. 
— 124 (S. 344) Anguttara 10, 93, 5 (V p. 187). — 125 (S. 345) 
Candrakirti zu Kärikä 13, 8. — 126 (S. 345) desgl. zu 25, 24. 
— 127 (S. 345) Kärikä 25, 9 u. 18, 5—7. — 128 (S. 346) Yama- 
kami „Systems of Buddhistic Thought“ p. 192 f.— 129 (S. 347) 
Digha 28, 7 (III p. 105), Samyutta 22, 95, 15, 5 (III p. 143). 
— 130 (S. 349) Majjhima 38. Über die Wurzeln der Nur- 
Bewußtseinslehre in der buddhistischen Tradition vergl. die 
Übersetzungen in H. v. Glasenapp „Der Pfad zur Erleuc- 
tung“ p. 169. — 131 (S. 351) Siddhi p. 536 ff. — 132 (S. 352) 
Siddhi 530, 555, Trimshikävijnapti übers. von H. Jacobi p. 
55. — 183 (S. 357) Ausführlicher darüber „Religionen Indiens“ 
p. 265, „Buddhismus in Indien und im Fernen Osten“ und 
„Buddhistische Mysterien“. | 
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DRITTER HAUPTTEIL 


DIE 
WELTANSCHAULICHEN 
HAUPTPROBLEME 


1 (S. 360) Sänkhyatattvakaumudi zu Kärikä 5. — 2 (S. 365) 
Über altindische Sprachphilosophie handeln O. Strauß „Alt- 
indische Spekulationen über die Sprache und ihre Probleme“ 
ZDMG 81 (1927) p. 99—151, E. Abegg: Die Lehre von 
Sphota. Festschr. Windisch (Lp. 1914) p. 188—95; Die Lehre 
von der Ewigkeit des Wortes bei Kumärila. Festschrift 
Wackernagel (1924) p. 225 f. — 3 (S. 367) Sarvopanishatsära 
5—8 (Deussen, AGPh. I 2 p. 269). — 4 (S. 368) Schopenhauer 
„Welt als Wille und Vorstellung“ Bd. II, Kap. 48 Ausg. 
letzter Hand p. 696, ed. Hübscher p. 698. — 5 (S. 368) 
Mädhyamika-Kärikä 18, 9 vgl. Candrakirti zu 24, 7 (p. 491). 
— 6 (S. 372) Digha 1, 1, 30 ff.; Majjhima 22. — 7 5 372) 
Udäna 8, 1. — 8 (S. 373) Sankshepa-shäriraka I, 4 vgl. Stcher- 
batsky „Buddh. Logic“ I p. 123. — 9 (S. 376) Ausführlicher 
ın „Religionen Indiens“ p. 153 ff., 194 ff., 239 ff. — 10 (S. 382) 
Shatapatha-Brähmana 2, 4, 2, 1ff. (Deussen, AGPh. I 1 p. 
192). — 11 (S. 383) Schopenhauer „Satz vom Grunde“ $ 34. 
— 12 (S. 386) Samyutta 22, 95, 15, 4. — 13 (S. 387) „Entwick- 
lungsstufen“ p. 79. — 14 (S. 399) Deutlich ausgesprochen wird 
dies ın dem buddhistischen Text „Die Fragen des Milinda’ 
(Übers. v. Nyanatiloka I p. 137, II p. 110—112). — 15 (S. 400 
Schopenhauer führt am Ende seiner „Grundlage der Moral 
Bhagavadgitä 13, 28 (29) an, doch wird diese Stelle von den 
meisten Kommentatoren nıcht in diesem Sinne verstanden. 
Dasselbe gilt von dem berühmten Wort „tat tvam asi“ 
(Chänd, Up. 6, 6, 6ff.), das von den Indern gewöhnlich als 
metaphysisches, nicht als ethisches Dictum (wie von Schopen- 
hauer) interpretiert wird. — 16 (S. 401) Samyutta 55, 7. — 
17 (S. 401) Dharma-sarvasva, „das, was alle Ethik in sıch 
schließt“. (Pancatantra III 104, Böhtlingk „Indische Sprüche“ 
6579). — 18 (S. 411) Samyutta 36, 11, 3f. und 29, 60. — 
19 (S. 412) v. Glasenapp „Buddhistische Mysterien“. — 20 
(S. 414) Die Sadäshivas-vädins, anscheinend eine shivaitische 
Sekte, werden ın Brahmadeva’s Kommentar zu Nemicandras 
„Davvasangaha“ 14 erwähnt. Die Stelle aus Dayänands 
„Satyärthaprakäsh“ (Ajmer, Samvat 1976, p. 252) ıst 
„Madhvas Philosophie“ p. 33 besprochen. — 2/ (S. 415) La 
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Vall&ee Poussin „Vijnaptimätratäsiddhi“ p. 103, 115, 562. — 
22 (S. 416) Beispiele: v. Glasenapp „Unsterblichkeit und Er- 
lösung“ p. 52. — 23 (S. 416) Schopenhauer „Welt als Wille 
und Vorstellung“ I $ 68 ed. Hübscher p. 449. E. v. Hartmann 
„Philosophie des Unbewußten“, Ende. — 24 (S. 422) Nyäya- 
värttika tätparya-tikä (Vizianagram Sanskrit Series) p. 6 
nach H. Jacobi, SPAW 1930 XXII p. 332. — 25 (S. 425) v. 
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äabhäsa (Schein) 282 

abhäva (Nichtsein) 246, 249 

Abhidhammattha-sangaha 
327 

Abhidharma (buddh, Meta- 
physik) 60, 316 

Abhidharma-kosha 67, 305, 
333 f., 354 

abhımäna (Wahn) 213 

Abhinavagupta 116,175, 278, 
284 

abhinivesha (Lebenshang) 
227 


Abs. ] (128) 

Abul Fazl 167 

acala 351 

acıntya-bhedäbheda 86, 273 

acıt (ungeistiges) 287, 289 

adharma ! Unrecht, Schuld, 
? Medium der Ruhe (jain) 
297 

adhyäsa (falsche 
gung) 192 

adhyaksha (Aufseher) 29, 
190 

adhvan (Zeitablauf) 223 

adrıshta (Karma) 235 

advaita (Nichtzweiheit, Mo- 
nismus) 

Advaitasıddhı 195 

Äther (äkäsha) 127, 149, 247, 
297, 318, 335, 441 

Affenweg 265 


Übertra- 


Ägama 72, 255, 258 f. 

Agnostiker 125, 359 

ahankära (Subjektivierungs- 
organ) 157, 207 

ähära (Nahrung) 329 

ahäraka (Versetungsleib) 394 

Ahırbudhnya-Sanhitä 201 

aishvarya (Wunderkraft) 208 

aıtıhya (Sage) 360 

Ajita 99, 127, 140 

ajıva (Lebloses) 296 f. 

Ajivikas 52, 132—135, 140, 
414 

Ajnänıkas 125, 359 

äkära 340 

äkäsha (Raumäther) 127, 149, 
297 

Akbar 85, 167 

äkriti (Spezies) 62, 145 

Akshapada 239 

akshara (Unvergängliches) 
151, 163, 171, 177 

Aktivität 405 

Akutobhayäa 343 

Alära Käläma 202 

älaya-vijnäna (Speicher-Be- 
wußtsein) 349 

Al Birünı 167, 216, 230, 293 

Alchimie 230, 292—294 

Alexander der Große 1, 4, 
57, 427 

All-Einheit 29 f., 38, 55, 64, 
148 ff., 372, 441 
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Allwissenheit 362 

Älvär 261 

Amardaka 259 

Amaru 114 

Amitäbha 108, 357, 373, 420, 
422 

Amitrochates 2 

AÄnandabodha 194 

Änandagıri 111 

änanda-shaktı 279 

anätman (ohne beharrendes 
Selbst) 307 

änava-mala 283, 287 

Anaxarchos 1 

angasthala 290 

änınjya 351 

Annambhatta 245 

Anquetil Duperron 6 

antaryämin(Innenwalter) 162 

anu (Atom) 

Anubhava-sütra 289 

anugraha (Gnade) 284 

anumäna (Schlußfolgerung) 
360 

Anuruddha 327 

apäna (Aushauch) 393 

aparokshänubhüti 420 

AÄpastamba 56 

apoha (Absprechung) 365 

Apollonius 3 

Appayadikshita 85, 195 

apräkrita (immateriell) 178 

apräptı 335 

apratısankhyä nirodha 336 

apratishtita 353, 423 

apürva (Karma) 145 

ärambha-väda 373 

arhat (Heiliger) 421 

Arıstoteles 1, 7 (68), 234, 431 

Arıstoxenos 1 

Arjuna 168 

artha (Sinnesobjekt) 157 

arthäpatti (Selbstverständ- 
lichkeit) 360 

arthaväda (Sinnerklärung) 
143 


Arulnandı 285 

arüpa-loka (nichtmaterielle 
Welt) 331 

Äryadeva 345 

Ärya-samäj 414, 450 

Asanga 67, 106f., 548 

asanjnisamäpattiı 335 

asanskrita (nicht bedingt) 
318, 351 

asatkärya-väda 208 

Äshmarathya 182, 269 

Ashoka 2, 58f£., 306 

Ashvaghosha 202 

Askese 404 

asmitä (Ich-Wahn) 227, 290 

äsrava (übler Einfluß) 296 

Äsuri 200 

Atemübung (pränä yäma) 228 

Atharvashiras-Upanishad 
258 

Atharvaveda 24, 95, 179 

ätman (Selbst) 36, 129 #., 
149 f. 

Atheismus 69, 198, 211, 307, 
383 ff. 

Atomistik 65, 132, 216, 222, 
247, 250, 337, 387, 431 

audärıka-Leib 394 

Audulomi 181 

Aufklärung 450 

Augustin 9 

Außenwelt 350, 451 

Avatansaka 356 

avatära (Inkarnation) 
262 

avyakta (unentfaltet) 156,191. 
207 

avidya (Nichtwissen) 191, 312 


174, 


Bädaräyana 70, 96, 181 
Bailiy 427 

Baladeva 86, 273 
Bälakrıshna 270 
bandha (Bindung) 296 
Bardesanes 3 

Basava 288 
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Basılides 430 

Begriffsrealismus 245. 338, 
446 

Beilegung (upädhi) 192 

Bewußtsein (vıjnana, cıtta) 

Bhagavadgitä 6, 60, 128, 163. 
166— 179, 200, 435 

Bhagavat (der Erhabene, 
Gott) 168, 174, 275 

Bhägavata-Puräna 266, 269 

Bhägavata-Sekte 170, 275 

Bhäguri 129 

bhaktı (Gottesliebe) 60, 63. 
176, 264, 291, 420 

Bhämatı 194 

Bhäsarvajna 275 

Bhäshäpariccheda 245 

bhäshya = Kommentar 

Bhäskara 182 £., 269, 287, 42] 

bhava (Werden) 312 

bhäva (Sein) 246, 291; (Zu- 
stand) 210 

Bhävaviveka 343 

bhavya (erlösungsfähig) 415 

Bhavya 343 

bhedabheda (Sonder-unson- 
heit) 182, 268 

bhogänga 290 

bhogabhümı (Schlaraffen- 
land) 415 

Bhoja 222 

hhüta (Element) 128 

bhüta-väda (Materialismus) 
128 

bhüta-shuddhi (Reinigung 
des Leibes) 231 

bhütatathatä Soheit) 351, 355 

bhütaväda /(Materialismus) 
128 

bıja (Keim) 350 

bindu (shaktitattva) 287 

hadhi (Erleuchtung) 355 

Bodhidharma 356 

hodhisattva 63 

Brahmä (mascul. ein Gott) 
190, 257 
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brahma (neutr.) heil. Wissen 
31; Zauberspruch, heilige 
Macht 36. 149: Absolutum 
163; Materie 163, 171, 215; 
dreifaches 164 

Brähmana-Texte 131, 142, 
148 

Brähma-samäj 450 

Brahma-sütra 70, 181—153. 
186 t.. 201 

Brihadäranyaka-Upanishad 
40, 102, 151 f., 156, 16Lf., 
212, 264, 269 

Brihaspatı 128 

Buddha 3, 4, 302 if., 359 

Buddhaghosa 67. 327 

buddhı (Vernunft, Erkennt- 
nısorgan) 157, 207 

buddhindriya (Erkenntnis- 
sinne) 207 

Buddhismus 29, 53, 59 f., 63. 
76, 79. 97 £., 141, 145, 302 
bıs 358 

Büchner, L. 427 

Bu-ston 104 


Caıtanya 86, 177, 
272—2175 
caiıtasıka (dharma) 328 f. 
caıtta (dharma) 329, 334 
cakra (Kreis) 231 
Candragupta ! 1, 57; ?66 
Caraka 156. 203. 234 
Cärväka (Materialist) 126, 
128. 396 
cetana (Denken) 172 
Chaluva Rohagutta 234 
Chändogya Upanishad 4tf.. 
126, 149 1f., 219. 366. 422 
Chinesen 56, 71. 108. 292 £., 
453, 455 
Christentum 4. 9. 14, SS 
cinmätra {aus Denken be- 
stehend) 178 
Citrashikhandin 257 
cit-shaktı 273, 279 
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cıtta (Denksubstanz, Bewußt- 
sein) 222, 328, 330 

Clemens 3 

cogito, ergo sum (188), 349 

Colebrooke, H. Th., 6, 97, 
304 


Dante 5 

darshana (Anschauungsweise, 
System) 9, 136-142 

Daseinsfaktoren 26, 32, 149, 
370, 386 (dharma) 53, 64, 
302—351 

Dasgupta 235 

Dashabhümika-Sütra 356 

Dashashloki 268 

Dasheit (tattva) 129 

Dayänand 414 

Deismus 36, 382 

Demokrit 1, 292, 431 

Denkorgan (manas, cifta) 152, 
247 

Deussen, P. 7, 20, 126, 210, 
222 

devatä (Gottheit) 377 £. 

dhäranä (Festlegung) 227 

dharma (wörtlich: tragendes 
Prinzip): relig. Pflicht 143; 
Tugend 130, 237; buddh. 
Daseinsfaktoren 53, 64,302 
bis 351, 370, 386; jain: Me- 
dium der Bewegung 297 

Dharmakirti 71, 108—110, 
348. 354 

Dharmapäla 109 

Dharmaräja 195 

Dharmashästra, sütra 56, 180 

dharmatä 352 

dhätu 320 

Dialektik 240 

Diamant-Fahrzeug (vajra- 
yäna) 73, 79, 357 

Digambara 59, 295 

Dighanikäya i25, 127 

Dignäga 67, 109, 242, 348, 
354 


Register 


dinglihe Auffassung 25 f., 
32, 309, 445 

Diogenes 1, Laertius 1, 436 

dravya (Substanz) 246 f., 339, 
371 

Drishti-srishti-vada 196 

du Prel 429 

Durväsas 239 

dvaıta (Zweiheit) 86, 266 

dvaitädvaita (sowohl Zwei- 
heit wıe Einheit) 268 


Edgerton, F. (170) 

Elemente (bhüta) 128, 132, 
158 f., 208, 247, 387, 432 

Empedokles 410, 442 

Entfaltung (parinäma) 35 

Epoch& (Urteils-enthaltung) 
125 

Erfolgsethik 402 

Erfordernisse des Vedänta 
189 

Erkenntnis (jnäna, vidyä) 
359 ff. 

Erkenntnismittel (pramäna) 
129, 147, 240, 359 

Erkenntnissinne (jnänen- 
driya) 159 

Erlösung (mukti, apavarga) 
136, 146, 176 f., 193, 210, 
237, 253, 288, 314, 414. 

Ethik 154, 401 ff., 443 

Eulenphilosophie 237 

Ewigkeit 134, 315, 359, 371 £. 


Fakirpraxis 191 

Farquhar, J. N. (287) 

Fatalismus 132 ff. 

Festlegung (dhäranä) 227 

Finsternis 447 

Fluxion (vritti) 226 

Foucher 437 

Frank, O. 7 

Frauwallner, E. (80) 453 

Fünffeuerlehre 41, 45, 48, 
161 
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Gana-kärıkä 275 

Gandavyüha 356 

gandharva 324, 395 

Gändhi, M.K. 167 

Ganesha 259 

Gangesha 24 

Garbe, R. 170, 199, 216, 
432 

Garuda (Vishnus Adler) 269 

Gaudapäda 113, 184,186, 196, 
212, 213 

Gauränga 273 

Gebärde (ceshtä) 360 

Geist (purusha; citta) 388 ff. 

Gemeinsamkeit (sämänya) 
246 f., (sabhägatä) 336 

Gesinnungsethik 402 

Gewissen 399 

Giridhara 270 

Ghose, Aurobindo 167 

Gitä = Bhagavadgitä 

Gladisch 438 

Görres 431 

Goethe 8 

Götter 26, 31, 33, 41. 43, 212, 
37T. 

Götterweg (devayäna) 1%, 
265, 422 

goldene Regel 401 

Goloka (Kuhwelt) 272 

Gosava 215 

Goshäla 99, 132 ff. 

Gotama 65, 243, 239 

gotra 415 

Gottesidee 14, 70, 73, 81, 147, 
173, 184, 190, 211, 223, 238, 
251, 372, 382 

Govinda 74, 113 

Grammatik 61 f., 66, 363 

Großes Fahrzeug(Mahäyäna) 
63 

guna (Konstituenten der Ur- 
materie) 158, 172, 206, 263; 
(Qualitäten) 246 f. 

Gunaratna 214 

guru (Lehrer) 


Gupta-Dynastie 66 f. 
Gymnosophisten 3 


Handt, W. (252) 

Hansayogın 169 

Hardy, R. Spence 304 

Harıbhadra 123, 141, 204 

Harsha 70 

Hartmann, Ed. v. 416, 427, 
429 

Hastings, W. 6 

Hatha-yoga 231 

Hauer, J. W. 222 (454) 

Hegel 7, 9, 16, 92, 168, 444, 
446 

Hegesandros 2 

Hellenbach, L. v. 429 

Hemacandra 79 

Hemavıijaya 406 

Henotheismus 380 

Heraklıt 441 

Herder 6, 168 

hetu (Grund) 243 

Hieronymus 3 

Himmelswelt 34, 45 

Hinayäna (kleines Fahrzeug) 
63 

Hinduismus 78 

Hiranyagarbha 190, 221 

hlädini-shakti 273 

Holle 34, 215 

Hoernle 99 (135)- 

Hogel 14 

hridaya-vastu (Herzbasıs) 
329 

Hsüuan-tsang 108 

Humboldt, W. v. 6, 168 

Hume 323 

Hypostasen 32 


Ichmacher (ahankära) 157 
Ichwahn (asmitä) 227 
Idealismus 350, 369, 451 
Idealrealiısmus 279, 370 
Ideenlehre 441 
Identifikationen 27 
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Illusionisinus 165 

Imperativ, kategorischer 
40 

Individuation (Anava-mala) 
283 

indriya (Sinnesorgane) 157 

Inhärenz (samaväya) 249 

Innenwalter (antaryämin) 
162, 262 

Isha-Upanishad 166 

ishta 291 

Ishtasıddhi 194 

ishvara (Weltenherr) 190, 196, 
223, 287 

Ishvarakrishna 69, 200 £. 

Isläm 4, 7, 76, 85, 453 


Jabälı 128 

Jacobi, H. 52, 126, {43, 216, 
221 235 

jada (ungeistig) 262 

Jaiminı 62, 142 

Jaiminiya-Brähmana 33 

Jaina 5, 29, 45, 58, 68, TI, 
77, 79, 99, 126. 152, 234, 
295—301, 376, 592 

Jambüdvipa 376 

Tanaka 102, 202 

janyeshvara (gewordener 
Gott) 212 

Japan 71, 99 

jarä-marana (Altern und 
Sterben) 313 

Jaspers, K. (455) 

jatı (Geburt) 312 

Jayanta 242 

Jayatirtha 266 

jıva (Einzelseele) 54.150, 262. 
291, 296 ff. 

Jiva (Philosoph) 237 

jıvanmukta (Lebenderlöster) 
193, 421 

jiva-shaktı 274 

jivıta (Lebenskraft) 235 

jnäna (Wıssen) 263 

Jnänaprasthäna 333 


jnäna-märga (Weg des Wis- 
sens) 179 

jnäna-shakti (Wissenskraft) 
279 

jnänendriya (Erkenntnis- 
sınne) 159 

Jones, W. 431 

Jung, C. G. (454) 

Justinus Martyr 18 


Kabir 84 

Kilämukha 276 

Kalanos 1 

Kälidäsa 67 

Kalä-tattva 281 

Käla-tattva 281 

Kalıyuga 9 

Kallata 278 

Kallısthenes 431 

käma (Liebesveriangen) 
99 

kämolaka (Begierdenweit) 
330 

Kämika-Agama 286 

Kanäda 64. 234 237 

kancuka (Panzer) 281, 237 

Kanishka 65 

Kant 71, 92, 121, 303 

Käpälıka 276 

Kapila 97, 198 ff, 221 

Kärikävali 245 

Karma (karman): Tat, Tätıg- 
keit; mechanische Bewe- 
gung 246 f.; Vergeltungs- 
kausalıtät 13, 38, 298, 311, 
417 

karma-bhümi 415 

karma-Leib 394 

karma-mala 283, 287 

karma-yoga 176 

karmendriya (Tatsinne) 15%. 
207 

käryeshvara (gewordene Göt- 
ter) 212, 379 

Käshakritsna 181 

Kastenwesen 31, 403 


Register 


Kategorien 62, 65, 233, 246, 
371, 444, 460 

Katha-Upanishad 156 ff., 160, 
171 | 

Kathävatthu 317, 326, 333 

Kätyäyana 61 

Kätyäyaniputra 333 

Katenweg 265 

Kausalität 35, 53, 134, 208, 
310 

Kausalnexus (pratityasamut- 
päda) 312 

Kaushitaki-Upanishad 148 
154, 162 

Kautilya 9, 57 (130), 139, 203 

kevalädvaita (absoluter Mo- 
nısmus) 193 

Keshava Kashmirin 268 

Keyserling, Graf H. 168 

Khandanakhandakhädya 194 

Kleines Fahrzeug (hinayäna) 
63 

klesha (Grundübel) 227 

Kollektiverlösung 416 

Konditionalismus 35 

Konfuzius 100 

kosha (Gehäuse der Seele) 
394 

Kosmologie 376 

Kosmotheismus 356 

krama-mukti (Stufenerlö- 
sung) 227 

Krause, K. Ch. F. 429 

Krishna 96, 168 f., 257 

krıya-shaktı (Tat-kraft) 
279 

kriya-yoga 230 

kshana (Moment) 223, 339 

kshara (wandelbar) 172 

Kshemaräja 278 

kshetra (Feld, Materie) 171 

kshetrajna (Geist) 171 

kshobha (Anstoß) 282 

Kumärajiva 104 

Kumäraläta 338 

Kumärila 97, 113, 145, 460 


o. 
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kundalini (Schlangenkraft) 
231 

Kürma-puräna 209 

kütastha (felsenfeststehend) 
172 

Kyniker 448 


lakshana 332 

Lakshmi 257 

Lakulisha 275 

Lallä 278 

Lamotte 347 

Lankävatära 347 

Laugäkshi Bhäskara 245 

La Vallee Poussin 334 

laya-yoga 231 

Leben (jiva) 385 

Lebenderlöster (jivanmukta) 
193, 411 

Lebensodem (präna) 149 

Leere (shünya) 64, 341, 
385 

Leiber 290, 392 

Leid (duhkha) 411 

Leidenschaft 418 f. 

Lichtenberg 323 

linga (Phallus) 288; (Merk- 
mal, Charakter) 152, (fei- 
ner Leib) 161, 392 

linga-sthala 290 

Lingäyats 283—292 

Logik 66 f. 

Lokäyata (Materialıst) 58, 
139 

Lukian 436 

Lykurg 1 


Mabilleau 431 

Mad, E. 323, 427 

Makhiavelliı 57 

Madhusüdana 195 

Mädhava 83, 111,199, 275, 
286, 293 

Madhva 86, 96, 201, 265 bıs 
268 

Madhyamakävatära 343 
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Mädhyamika- (mittlere) 
Lehre 340 f. 

Madhyäntavibhanga (bhAga) 
348 

Mahäbhärata 60, 102, 127, 
175, 180, 184, 213 

Mahäbhäshya 61 

Mahälingadeva 289 

mahän ätman 157 

Mahäsänghika 59. 

Mahävira 50, 99, 295 fl. 

Mahävibhäshä 333 

Mahävratadhara 276 

Mahäyäna 63,71,104f., 
340 ff. 

Mahäyänasangraha 348 

Mahäyänashraddhot päda 
355 

Mahimsäsakas 317 

Mainländer 429 

Maitreya 107, 348 

Maitreyi 102 

Maitri-Upanishad 156, 159, 
166, 183 

mala (Grundübel) 283 

Malebranche 427 

manas (Denkorgan) 152, 157, 
190, 247, 264, 349 

Manaväcakam 285 

manovijnäna 349 

Mandanamishra 113 

Mändükya-Upanishad 185 

Mänikka väcaka 285 

mano-vijnäna 349 

mantra 72, 283 

mantrayoga 231 

Manu 180 

Materie 126, 297, 386 f. 

Materialismus (Cärväka) 126, 
285, 324, 359, 396 

Mäthara 204, 212, 215 

Maurya 57 

mäyä (Zaubermacht, Welten- 
trug) 5, 74, 87, 157, 164, 
173, 183 ., 195, 257 

mäyä-mala 283, 287 
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mäyä-shaktı 274 

mäyä-tattva 280 

Mäyideva 289 

Meditation (dhyäna) 165,219, 
228, 253, 338, 341, 430 

Meditationsschule (jap. Zen) 
357 

Megasthenes 2 

Menander 3 

Milindapanha 3, 326 (399) 

Mimänsä 29, 45, 55, 62, 65f., 
71, 97, 142—146, 235, 376, 
460 

Mittlere Lehre (mädhyamika) 
64, 340 

Modus (prakära) 262 

Mohammed Däräshekoh 6, 8} 

Mohammed Khilji 79 

moksha (Erlösung) 296 

Mokshadharma 180, 184 

Moment (kshana) 339 

Monismus s. All-Einheit 

Mrigendra-Tantra 286 

Müller, Max 7, 439 

Mundaka-Upanishad 163,187 


Naciketas 127 £. 

näda (shivatattva) 287 

nägas (Schlangengeister) 183 

Nägabodhi 278 

Nägärjuna 64, 104—106, 277, 
543, 359, 368 

Naishkarmyasiddhi 194 

näma (Name) 149 f., 364 

näma-rüpa (Individualität) 
33, 312 

Nänak 84 

Näräyana = Vishnu 

Näräyanakantha 286 

nästika (Leugner der sittl. 
Weltordnung) 222 f. 

Näthamuni 261 

Natur (prakriti) 173 

Naturveranlagung (svabhä- 
va) 130, 211 

Nichts s. Leeres 
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BE (abhäva) 246, 249, 


Nichtwissen (avidyä) 192, 
312, 419 

Niebuhr 437 

nigamana (Schlußergebnis) 
243 

Nilakeshi 134, 140, 203, 478 

Nimbärka 86, 268—270, 421 

nirjarä (Tilgung) 296 

nırodha 335 

nirodhasamäpattı 335 

nirvana 63, 307, 314 f., 345, 
353, 368 

nıyati (Notwendigkeit) 132, 
374 

nıyatı-tattva 281 

Nominalismus 339 

Notwendigkeit (niyati) 132, 
211, 374 

Nur-Bewußtseinslehre 
(vijnänaväda) 67, 107, 196, 
346—353 

nyäya (Regel) 142 

Nyaya 5, 9, 58, 64, 66, 68, 
79f., 146, 232—254, 276, 
392, 444 

Nyayamakaranda 194 

Nyäyamanjarı 242 

Nyayavärttika 242 


Offenbarung (shruti) 37, 89, 
98, 140, 189, 362 
Om 223 
Önesikritus 1, 427 
Opfermystik 31, 214 
Optimismus 412 
Origenes 430 
Orphiker 433, 440 
Orthodoxie 215 
Ostwald, W. 427 
Otto, R. 117 
Oupnekhat 6 


padärtha (Kategorie) 240, 
246 


Padmapäda 116, 194 

Pakshilasvamın 242 

Pakudha 99, 140, 371 

Päli 2 f., 308 

panca-bheda (5 Unterschiede) 
267 

Pancadasha-prakarana 427 

Pancadashi 195 

Pancapädikä 194 

Päncarätra 141, 257 

Pancashikha 200 

Pan-en-theismus 373, 380, 
429 

paramänu (Atom) 250 

Paramärtha 108, 204 

paramärtha (höchste Realı- 
tät) 187, 345 

Paräshara 202 f. 

paratantra 351, 369 

parävritti 353 

parıkalpıta 351, 369 

parınama :(Entfaltung) 185, 
208, 374 

parınıshpanna 352, 369 

parıvrajaka (Bettler) 141 

Pärshva 295, 443 

Päshupata 141, 258. 275. 

Patanjalı 61 f, 69, 221 

Päyäsı 127 

Pessimismus 47, 411 

Pflanzen 386 

Phaedon | 

Pherekydes 433 

Philosophie (ind. Termini) 9 

Pıllaı Lokäcärya 261 

Plato 1, 305, 410 

Plotin 4, 430 

Pluralısmus 27, 64 

Poley 7 

Pons 5 

Porphyrius 430 

Prabhäkara 1, 145, 460 

Prabodhacandrodaya 140 

pradhäna (Grundlage, Ur- 
materie) 157 

Pradyumna 257 
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Prädestination 174, 267, 415 

Prajäpatı 35 

Prajnäpäramitä 64, 342 

prajnapti-dharma 339 

prakära (Modus) 262 

Prakäshätman 194 

prakriti (Urmaterie) 157, 
161, 163, 171, 205 ff. 

pralayäkala-Seelen 283 

pramäna (richtige Erkennt- 
nis, Erkenntnismittel) 227 

präna (Lebenshauch) 33, 291, 
393 

prapattı (Sich-verlassen auf 
Gott) 265 

präptı 335 

Prasannapadä 343 

prasanga 343 

Prashastapäda 239, 276 

Prashna-Upanishad 159, 263, 
266, 281, 288. 387 

pratibimba (Reflex) 196 

pratıjna (Behauptung) 243 

pratisandhi--vijnäna 324 

pratisankhyäprajna 336 

pratitya-samutpäda (Kausal- 
nexus) 312, 336 

pratyähära (Zurückziehung 
der Sınne) 227 

prayoga 338 

preritar (Antreiber) 164 

Primitive 24, 214 

Psychoanalyse 454 

Pubbaseliya-Schule 317 

pudgala ? Stoff 297,°? Persön- 
lichkeit 325 

Pudgalavädıns 325, 396 

Pulippäri 294 

Puräna 68, 252 

Pürana 99, 140 

purusha (Mensch Urgott, Ein- 
zelseele) 30, 149, 156, 171, 
206 #. 

Purushottama 271 

pürvapaksha (gegnerischeAn- 
sicht) 143 


pushti (Gnade) 272 
Pyrrho 1, 125 
Pythagoras 1, 410, 4353, 442 


Qualitäten (guna) 246 
Quecksilber 293 


Rädhä 269, 274 

Radhakrıshnan 93 

räga-tattva 281 

Raıkva 101 

rajas (Leidenschaft) 158 

raja-yoga 230 

Rämänuja 82, 86, 117—119, 
261 —264, 286 

Rämäyana 128 

rasa (Saft) 157, 275 

Raseshvara-Sekte 293 

Raum (äkäsha) 127, 131. 149, 
160, 247, 297, 318, 335 
(dish) 247 

Raurava-Ägama 285 

Realismus 245, 369 

Rechtsbücher (dharma-shä- 
stra) 180 

Revanärya 289 

Rigveda 24, 29 ff., 95, 148, 
162, 218, 366 

rıta (Weltordnung) 28 

Rosenberg, O. 305 

Ruben, W. (58, 100, 240), 485 

Rudra (Shiva) 164 

rüpa (das Körperliche) 311, 
328, 334 

rüpa-loka 331 


sabhägata 335 f. 

sadäkhya 287 

sadäshiva-tattva 180, 287 

Sadäshiva-vädıns 414 

sadharmya 177 

sadvidyä-tattva 280 

sadyo-mukti (Soforterlösung) 
422 

sahasrära 231 
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sakala-Seelen 283 

sakshin (Subjekt des Erken- 
nens) 188 

Sallustius 4 

samäna (Mithauch) 393 

samänya (Gemeinsamkeit) 
249, 336 

samaväaya (Inhärenz) 279 

samävesha 283 

sambhava (Enthaltensein) 
360 

samudghäta 299 

samvara (Abwehr desKarma) 
296 | 

samviıt-shaktı 273 

samyoga (Verbindung) 250 

Samyutta-Nikäya 307, 321 

Sammitiya 325 

samvritı-satya 346, 368 

Sanätana 273 

sanätana-dharma 449 

Sanatkumära 149 

Sandhınırmocana 347 

sangatı 143 

sanghäta (Zusammenstoß) 
303 

Sanhıtä (Sammlung) 72, 255 

Sanjaya (Sanjayın) 99, 125, 
140 

sanjnä (Unterscheidung von 
Wahrnehmungen oder Vor- 
stellungen) 311 

sanjnävedanänirodha 351 

sankalpa- (Entschluß) 157 

Sankarshana 257 

Sankhya 5, 29, 56, 58, 68, 
97, 166. 170, 197—217. 
222 f., 306, 429, 431, 446 

Sänkhyakärıka 69 

Sankshepa-shäriraka 194 

sansära (Kreislauf des Wer- 
dens) 145 

sanskära (Disposition) 226, 
249 (Triebkräfte) 311, 482 

sanskrıta durch Triebkräfte 
bedingt 318 


Sanskrit (die „zurechtge- 
machte‘ klassische Sprache) 
21, 9 

santäna (Strom, Kontinuum) 
323 

Saptabhangi 300 

Saptapadärthi 80 

Sarmanen 2 

Sarvajnätman 194 

Sarvamatasangraha 141 

Sarvästivädins 107, 332, 337 

satkäryavada 208 

sattva (Klarheit, Güte) 157£., 
225, 267 

Sauträntika 65, 338—340, 446 

Sayana 83 

sayogi-kevalın 299, 421 

Schelling 7 

Schicksal (daiva, dishti, vıdhi) 
132 

Schlegel, F. A. u. W. 6, 167 

Schlüter, C. B. 431 

Schluß 243, 360 

Scholastık 88, 449 

Schopenhauer 6f., 17 (100 
Anm.), 168, 304, 368 (400), 
411, 416, 428, 484 

Schrader, F. ©. 169 

Schroeder, L. v. 433 

Schubring, W. (127), 300 

Seele (jiva, purusha, ätman) 
40, 54, 129, 132, 190; 247, 
388 f. 

Seelenwanderung 12, 38, 43, 
132, 442 

Seilexperiment 479 

Sekten 254—294 

Selbst (ätman) 36 f., 129 

seshvara (theistisch) 204 

Shabarasvämın 143, 145 

shabda (zuverlässige Mittei- 
lung) 360 

shadäyatana (6 Sinne) 312 

Shaddarshana-samuccaya 
141, 204 
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Shaivas (Shivaiten) 258, 275 
bıs 294 

Shaiva-sıddhänta 285-288 

shaktı (Kraft) 72, 195, 257, 
279, 289 

shakti-nıpäta 284 

Shaktismus 72, 231 

shaktı-tattva 280 

shamatha (Geistesruhe) 314 

Shändilya 150 

Shankara 74, S0Of., 110—116 
169, 185—197, 201, 369 

Shankara-mishra 239 

Shäriraka-mimänsä 138 

Shashtitantra 200 

Shatapatha-brähmana 32, 
102 f., 218 

Shatsandarbha 273 

shesha (Rest) 264 

Shesha (Vishnus Welt- 
schlange) 267 

Shiva 75, 82, 86, 111, 164, 
254 ff. 

Shivaditya 80, 245 

Shivädvaita 285 

Shiva-jnäna-bodha 285 

Shiva-sütra 277 

shiva-tattva 280 

Shridhara 239 

Shriharsha 194 

Shrikantha 86, 286 

Shrikara-bhäshya 86. 289 

Shrinätha 259 

Shriniväsa ?261; 2268 

Shripati 86, 289 

Shrivaishnavas 86, 261 

Shruti (Offenbarung) 37 

shuddhädvaita 86, 271 

shuddhavidyä 287 

Shulvasütra 433 

Shungas 58 

shünya (leer) 64, 341 f., 
368 

Shvetaketu 150 

Shvetämbaras 59, 295 


Shvetäshvatara-Upanishad 
157, 163 £., 171, 191, 197, 
200 

sıddha (Vollendeter) 294 

Siddhäntalesha 85 

Siddharshiı 141 

sıddhi (Wunderkraft) 229 

Sikhs 84 

Sinnessorgane (indriya) 157 

Sinneswahrnehmung (pra- 
tyaksha) 129 

Sittars 294 

skambha 382 

Skanda (Kriegsgott) 259, 319 

skandha (5 Gruppen von Da- 
seinsfaktoren) 311 

Skeptiker 2, 343, 359 

smriti (Tradition) 180 

Sokrates I, 100, 443 

Solipsismus 196 

Somänanda 278 

Someshvara 276 

Sonnerat 427 

sparsha (Berührung) 312 

Spezies (äkriti) 144 

Speicherbewußtsein (älaya- 

«vıjnäna) 349, 355 

sphota (Wortseele) 365 

shrishti-väada (Schöpfungs- 
lehre) 141 

Stcherbatsky,F. (110,325), 343 
(373) 

Sthaviravädins 59 

Stoiker 445 

Strauß, O. (143), 204. 223 

Stufenweg 413, 416 ff. 

Subalä-Upanishad 263 

Subjekt des Erkennens 
(sakshin) 188 

Substanz (dravya) 25 f., 246, 
370 


Sudarshana 261 
Suhrillekhä 106 
Sureshvara 194 
sushumnä (Ader) 231 
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sütra® (Leitfaden) 181, 
* Lehrtext 

Sütrakritänga 235 

Süträlankära 348 

svabhäva (Naturanlage) 130, 
374 

Svätantrika 343 

Syädväda 299 


Tätigkeit (karman) 246 f. 
taijasa (feuriger Leib) 394 
Taine, H. 325 
Taittiriya-Upanishad 152 
159 f., 165, 219, 275 
tamas (Finsternis) 158, 206 
Tamilsprache 285 
tanmätra (feine Elemente) 
159, 207, 216, 222 
Tantrısmus 72, 418 
Tao, Taoısmus 56, 292, 294 
tapas (Erhitung) 218, 291, 
298 


Täranätha 104, (109) 

tarka 141 

Tarkabhäshä 245 

Tarkakaumudi 245 

Tarkasangraha 245 

tarka-shästra 9 

tatastha 274 

tathatä 351 

Tatsınne (karmendriya) 159 

tattva (Dasheit) 129, 208, 280 

Tattvacıntämanı 242 

tat tvam._ası 151 (400); 484 

Tattvärthädhigama-sütra 
296 

Tattvasamäsa 213, 216 

Tattvavaishäradi 222 

Tenkalais' 265 

tejas (Glanz) 173 

Thales 441 

Theismus 381, 448 

Theravädins 316 f., 326—331 

Thomas v. Aquino 88 

Tibet 71 

Tiefschlaf 227, 394 


Tiere 401 
Tılak 167 
tirthankara (Jainaproph«t) 


Ton 66, 144 

Traum 394 

trishnä (Lebensdurst) 312 

Iryambaka 259 

tyagänga 290 

turiya (Zustand der Versen- 
kung) 394 


Ucchedaväda (Materialis- 
mus) 324 

ucchishta 382 

udäharana (Beispiel) 243 

udäna (Aufhauch) 393 

Udäna (Text) 397 

Udayana ! 106, ?239, 242 

Uddälaka Äruni 102, 150. 
158 

Uddyotakara 242, 272 

Übertragung, falsche (adh- 
yäsa) 192 

Umäpati 285, 287 

Umäsväti 68, 296 

Unentfaltetes (avyakta) 156 

Ungeistiges (acıt) 287, 289 

Universalien 445 

Unterscheidung (viveka) 210 

upädäna (Lebenshang) 312 

upädhi (Beilegung) 192 

upamäna (Vergleich) 360 

Upamitibhavaprapan- 
cakathä 141 

upanaya (Nutanwendung) 
243 

Upanishaden 6, 37 f., 100ff., 
148, 165, 169, 307 

Upavarsha 143 

Ursacheleib (kärana-sharira) 
393 

Utpala 278 

uttara-paksha (endgültige 
Ansıcht) 143 

Uttaratantra 354 
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Väcaspatimishra 75, 140, 181, 
184, 212, 222, 242, 422, 
452 

Vadakalais 265 

Väterweg (pitriyana) 190 

Vaibhäshika 333 

vaikriya-Leib 394 

Vairocana 373 

Vaisheshika 65, 232—254, 
336, 431 

Vaishnavas (Vishnuiten) 2, 
255 ff., 261—275 

Vaırayäna (Diamantfahr- 
zeug) 73, 357 

Vallabha 86, 177, 270—272 

väsanä (Eindruck) 350 

Vasubandhu 67, 106 f., 305 
333 f. 

Väsudeva (Krishna) 257 

Vasugupta 75, 277 

Vätsyäyana 68, 242 

Vayu 267 

Veda 25, 98, 189; Theorien 
144, 362 

vedanä (Empfindung) 311 

Vedänta 5, 38, 68, 70, 74, 80, 
83, 147—197, 203 

Vedänta- paribhäshä 195 

Vedäntaparijätasaurabha 86 

Vedäntasära 195 

Vergleich (upamäna) 360 

Versenkung (samädhı) 228 

Vibhajyavadıns 326 

vibhüti (Machtentfaltung) 73. 
229, 263 

videhamukti (Todeserlösung) 
193 

Vidyäranya 195 

vidyä-tattva 281 

Vıjayanagara 83 

vıjnäna (Bewußtsein) 311 

Vıjnänabhikshu 87, 214, 216 

vıjnanäkala 283 

vijnänaväda (Nur-Bewußt- 
seinslehre) 67, 284, 346 bis 
354 


vijnaptiı 329 

Vikramashıla 79 

vikshepa (Ausbreitung) 196 

Vimuktätman 194 

vipashyanä (Hellblick) 314 

Virashaivas 86, 288—292 

vishesha (Besonderheit) 246 
248 

visheshädvaita 289 

vishishtädvaiıta 86, 261, 286 

Vishnu 82, 86 f., 168 fl. 

Vishnupuräna 184 

Vishnusvämin 270 

Vishnuvardhana 118 

Vishvaksena 268 

Visvanätha 245 

visrishti (Einzelschöpfung) 29 

Visuddhimagga 327 

Vitthalanätha 270 

Vivarana-Schule 194 

vivarta (Scheinmanifestation) 
185, 374 

viveka (Unterscheidung) 210 

Vollkommenheit (päramitä) 
64 

Vorsokratiker 49, 434, 438, 
441 

vritti (Fluxion) 226 

vyäna (Durchhauch) 393 

vyäpti (Durchdiingung) 244 

Vyäsa 95, 181, 222 ff. 

vyavahära 187 

vyüha (Hypostase) 257, 262 


Wahrheit, zweistufig 186, 366 
bis 369, 452 

Wahrnehmung (pratyaksha) 
129, 360 

Wassiljew 104, 108 

Weltbild 376 

Weltordnung 12, 122, 374, 
397 

Weltschöpfung 14, 150, 207, 
252, 257 

Werden (bhava) 302 ff. 

Werke (karma) 34, 146, 264 
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Wert des Lebens 409 ff. 

Wiedererkennungslehre 75, 
277—284 

Wiedergeburt 12, 314 ff. 

Wiedertod 34 

Wilkins 6, 167 

Willensfreiheit 398 

Windischmann 7 

Wissen (jnäna) 47, 263 

Wort 144, 365 

Wrihaspatıtattva 286 

Wulff, M. de (446 f.) 

Wunderkräfte (siddhi, vi- 
bhüti) 229 


Yädavaprakäsha 117, 421 
yädricchä (Zufall) 374 
Yäjnavalkya 40, 42, 48. 100 

bis 104, 151, 180, 183 
yama (Zucht) 228 
Yamakami, Sogen 305 
Yämuna 118, 261 
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Ymir 30 

yoga (geistiges Training) 51, 
58, 69, 114, 165, 253; (Be- 
tätigung) 298 

Yogäcära (= Wandel ım 
Yoga) = Nur-Bewußtseins- 
lehre 67, 352 

yogänga 290 

Yogaväsıshta 75 


Zahl 248 

Zarmanochegas 3 

Zeit (käla) 132, 211, 223, 247, 
262 f., 269, 297, 374 

Zeller, E. (445 f.) 

Zıeno 343 

Zeuge (säkshin) 188 

Zieseniss, A. 286 

Zuct (yama) 228 | 

Zustände (bhäva) der Seele 
210 

Zwischenwesen 396. 
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